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Por tercera vez en lo que va de siglo quiere suscitarse este pro- 
blema, ampliamente discutido hace bien pocos años. Lo creeríamos 
justificado si se adujesen nuevas razones a las entonces expuestas 
por una u otra parte. Pero no podemos dar por tales la simple y 
casi dogmática afirmación de un escritor particular, ni la insisten- 
te aducción de algunos textos imprecisos de santos Padres y Doctores, 
textos que, por su misma imprecisión, cada intérprete puede apli- 
car, sin gran violencia aparente, en favor de su tesis preconcebida, 

ni mucho menos el amontonamiento de citas de los más diversos 

autores, especie de fichero bibliográfico. Pensamos que es un proble- 

ma que hay que resolver, a ser posible—que sí lo es—, a, base de 

principios filosóficos y teológicos. Los textos podrán venir después. 

sirviendo de confirmación y de explicación a la verdad así establecida. 

Así lo entendimos y ensayamos en nuestro opúsculo La perfec- 

300 tion et la mystique selon les principes de Saint Thomas (Bruges, 

1932). Para orientación de los lectores de la REVISTA DE ESPI- 

-—RITUALIDAD, ofrecemos hoy una exposición sintética de aquellos 
E argumentos, aún no contestados. a 


I-—NATURALEZA DEL PROBLEMA. 


Ya la simple enunciación del problema ha tenido varias formas: 
algunas que se prestan a confusión, otras que dan por resuelta la 
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tesis discutida: Unidad de la vida espiritual, Llamamiento universal 
a la mística, etc. Son muchos los que, al oír hablar de la Unidad de 
la vida espiritual, creen que se trata de determinar si la vida so- 
brenatural es sustancialmente una o múltiple. Eso supondría la dis- 
cusión de la unidad de la gracia santificante, y ésta, tanto para los 
que afirman la unidad de la vida espiritual como para los que la 
niegan, no es ni puede ser más que una a todo lo largo de la vida 
sobrenatural, porque no puede darse otro modo de participación de 


la naturaleza divina que, siendo participación formal bajo el con-. 


cepto de naturaleza, sea más perfecta sin dejar de ser accidental (1). 
No se trata, pues, de determinar si existe en la mística una gracia 
santificante específicamente distinta de la gracia santificante de la 
ascética. En este sentido la vida espiritual es una sustancialmente. 
porque una es la gracia e idéntica sustancialmente la caridad que 
la informa desde el principio hasta el fin. 

Otra falsa inteligencia del problema es pensar que, limitando 
el llamamiento a la mística, se limita el llamamiento a la máxima 
perfección posible en esta vida, poniendo de ese modo un límite 
a la generosidad de las almas con relación a Dios. No es esa la 
cuestión. No se discute si todas las almas deben dar a Dios todo lo 
que pueden, cosa admitida por todos; se trata de saber si las al- 
mas, para dar a Dios todo lo que pueden, tienen que pasar necesa- 
riamente por la vía mística, como si sólo en ésta fuese posible la 
total entrega del hombre: a Dios. 

Hay, finalmente, quienes confunden la cuestión de hecho con la 
de derecho, deduciendo que todas las almas perfectas tienen que ser 
místicas, porque lo fueron todos los santos. No se trata del hecho. 
Aun concediendo como cierto (cosa que nadie ha demostrado ni 
creemos se pueda demostrar) que todos los santos canonizados fueron 
místicos (2), ¿se sigue lógicamente que tengan que serlo todas las 
almas que quieran llegar a la perfección? Evidentemente que no. 
. Más aún. Supongamos que todas las almas que llegan a la perfec- 
ción llegasen por la mística, ¿podríamos deducir que la mística es 
necesaria para la perfección? Eso sería el absurdo de afirmar, fun- 
dados en la existencia de un hecho, no sólo la necesidad del hecho 


(1) Salmanticenses, tract. de Gratia, disp. IV, dub. 8, pág. 599, - edic. 
.Palmé: «Dicendum est repugnare aliam gratiam sanctificantem * essentialiter 
diversam a gratia sanctificante quae nunc datur.» 

(2) Benedicto XIV escribe: «Scimus plerosque Peto et sanctorum 
catalogo fuisse adscriptos, qui nullatenus fuerunt contemplativi.» De servorum 
Dei beat, et cannonizat, lib. MI, cap. 26, núm. 8, ' 
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mismo, sino la de todos los hechos posibles en aquel orden; sería 
deducir la necesidad de la causa de la simple existencia del hecho. 
Por eso, aunque se lograse demostrar que todas las almas llegan 
a la perfección por la mística, no se habría demostrado que la 
mística es necesaria para la perfección. No se trata del hecho, sino 
de su necesidad. 

El verdadero sentido de la cuestión es el siguiente: Todos esta. 
mos llamados a la perfección. La perfección, como desarrollo de la 
gracia y de las virtudes en el alma, es el término de la vida espi- 
ritual. Para llegar a esta perfección, ¿es necesario que el alma ex- 
perimente los fenómenos místicos? ¿O puede conseguirla sin ha- 
ber experimentado ninguno? En otros términos: la ascética y la 
mística, ¿son dos partes de un mismo y único camino que conduce 
al término de la vida espiritual—la perfección de la caridad—? ¿O 
son dos caminos diferentes que conducen, cada uno a su manera. 
al mismo término? 

Como se ve, el problema no está planteado ni con relación al 
principio ni con relación al término de la vida espiritual. En nin- 
guno de ellos puede darse diferencia específica, ya que, como he- 
mos indicado, ni la gracia, que es el principio, ni la caridad perfec- 
ta, que-es el término, pueden ser más que una. La discusión se refie- 
re únicamente a los medios necesarios que hay que emplear para que 
se realice en el alma ese desarrollo de la gracia que termina en la 
caridad pida: 


l.—NATURALEZA DE LA PERFECCIÓN. 


La perfección sobrenatural de un alma en esta vida consiste 
formalmente en la perfección de la caridad, porque la caridad per- 
fecta realiza e implica la perfecta unión del alma con Dios. La cues- 
tión se reduce, por lo tanto, a determinar en qué consiste la per- 
fección de la caridad. 

Desde luego, podemos concebir la caridad perfecta como cons- 
tituída por dos elementos indispensables: uno negativo y otro po- 
sitivo. El elemento positivo es el grado de intensidad que debe te- 
ner la caridad para ser perfecta; el negativo es la ausencia de 
todo lo que se opone a esa perfección de la caridad. Intentemos 
determinar lo que se necesita, según cado uno de estos elementos, 
para que un alma sea perfecta. 

Y, ante todo, como el elemento positivo tiene, como tal, sus gra- 
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dos, hay que determinar qué grado de caridad es necesario para la 
perfección. 

No hay para qué decir que ese grado necesario para la perfec- 
ción del alma no puede ser la perfección “absoluta de la caridad, 
ya que ésta, como no se mide por la potencia del que ama, sino 
por el ser amado, que es infinito, exige infinitud en la perfección. 
Tampoco puede serlo el grado más perfecto posible de caridad, en pri- 
mer lugar, porque no existe ese grado, ya que la caridad, como partici- 
pación de la divina, puede aumentar siempre, y no tiene, por lo 
tanto, un grado del cual no se pueda pasar; y en segundo lugar,. 
- porque si fuese necesario el grado más alto de caridad para la per- 
fección del alma, habría que negar la posibilidad de grados en la 
perfección, ya que la caridad no podría aumentar; puesto que la 
suponemos en el grado máximo desde el principio de. la perfec- 
ción, y es ella la que determina los grados de ésta. 

Ni siquiera puede exigirse como constitutivo de la perfección 
un grado de caridad que responda a la capacidad del alma; prime- 
ro, porque la capacidad del alma antes de recibir la gracia no está 
determinada ni limitada a grado alguno, y segundo, porque des- 
pués de haber recibido la gracia, esa capacidad del alma no puede 
llenarse nunca. La gracia y la caridad, como enseña Santo Tomás, 
son dispositivas para sí mismas, es decir, que un grado de caridad 
dispone. al alma para otro grado superior. Por lo tanto, a medida 
que el alma progresa en la caridad, adquiere nueva disposición para 
recibir otros grados; y como este aumento de disposición no puede 
tener límite, no lo tiene tampoco la capacidad del alma para reci- 
bir más caridad. Si, pues, el grado de caridad necesario para la. 
perfección fuese el máximo exigido por la capacidad del alma, nun- 
ca llegaría ésta a la perfección, porque nunca puede ver llena “su 
capacidad. 

¿Qué es, pues, lo que determina el grado de caridad que cons- 
tituye la perfección del alma? Si no es determinado ni por la natu- 
raleza de la caridad, ni por su objeto, ni por el sujeto en que aqué- 
lla radica, hay que concluir que es determinado por Dios, que es 
su causa. Así lo afirma Santo Tomás: «Dícese que un alma tiene 
la perfección de la gracia—y donde escribe gracia léase igualmente 
caridad —cuando ha llegado al grado determinado por Dios» (3). : 
Los Salmaticenses repiten la doctrina del Angélico Doctor (4). 


(3) Summa, 3, que SOLOS 
(4) Salmanticenses, tract. XXI, disp. XV, dub. unic., edic. Palmé, t. 14, 
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Demos un paso más. Ese grado de gracia y de caridad determi- 
nado por Dios como medida de la perfección inicial, ¿es el mismo 
para todas las almas? Según Santo Tomás, no. «La plenitud o per- 
fección de la-gracie—leemos en la Summa-—puede ser considerada 
de dos maneras: o con relación a la gracia migma o en orden al 
sujeto que la posee. Con relación a la gracia, existe perfección o ple- 
nitud en ella cuando ha llegado al máximum de su excelencia y de su 
extensión, de manera que abarque todos los efectos que le son 
propios. Y esta perfección es exclusiva de Cristo. La perfección 
de la gracia con relación al sujeto o por parte de éste, consiste en 
que el sujeto tenga tanta gracia cuanta convenga a su condición, 
según el término determinado por Dios y en la medida que exija 
el perfecto cumplimiento de lo que concierne a su estado u oficio. 
Esta perfección no es exclusiva de Cristo, sino que por él se comu- 
nica a los demás. PRES 

»Síguese de esto—continúa Santo Tomás—que cuando se dice 
que la Virgen María tuvo plenitud de gracia, no ha de entenderse 
esta plenitud con relación a la gracia misma, porque la Virgen no 
alcanzó a todos los efectos de la gracia. Fué una plenitud con rela- 
ción a su alma, es decir, que poseía toda la gracia exigida por el 
estado al cual fué. llamada: ser Madre de Dios. Otro tanto hay 
que decir de San Esteban (de quien también dice la Escritura que. 
estaba lleno de gracia). Tuvo esa plenitud, porque tenía toda la 
gracia que exigía su estado. Y lo mismo se puede afirmar de todos 
los demás santos. Estas plenitudes de la gracia son más perfectas 
las unas que las otras, según el estado, más o menos elevado, a que 
es destinado cada uno» (5). 

Nos parece que es claro el pensamiento de Santo Tomás. El 
grado de caridad que se necesita para ser perfectos depende del es- 
tado o condición a que Dios ha destinado a cada uno. Según ese 
estado ha determinado él la medida de su gracia. El grado que 
bastó a la Virgen para estar llena de gracia, no le hubiera bastado 
a Jesucristo, y el que bastó a San Esteban hubiera sido insuficiente 


página 532: «Dicendum est gratiam habitualem non habere ex natura sua ali- 
quem terminum intrinsecum ultra quem nequeat promoveri et augerl: sed ex 
divina tantum sapientia et voluntate provenire quod certum aliquem semper 
intensionis gradum de facto habeat... Si namque gratia ex propriis nullum sibi 
certum terminum praefigit in intensione, consequens est quod ille terminus 
non aliunde ipsi praestituatur nisi a voluntate et sapientia Dei sanctificatoris, 
eam ordinantis in finem a se institutum et penes ipsum regulantis atque dis- 
pensantis majoris gratiae intensionem... eadem ratio est de gratia ac de ca- 


ritate.» 
(5) Summa, 3, q. 7, a. 10. 
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para la Virgen. Ninguno de ellos poseía el mismo grado, y, sin em- 
bargo, de todos los tres dice la Escritura que estaban llenos de 
gracia. El Angélico Doctor añade que lo mismo puede decirse de 
todos los demás santos. No es, pues, necesario un mismo grado de 
gracia y de caridad para todos los perfectos. Por eso dice Santo 
Tomás que algunos tienen tanta gracia en el estado de principian- 
tes como otros en el de aprovechados (6). 

Otro doctor de la Iglesia, San Juan de la Cruz, confirma esta 
misma doctrina. También para el sublime Príncipe de la mística 
consiste la perfección en un grado de gracia determinado por Dios 

diferente para cada alma: «Aunque es verdad—leemos en la 
Subida del Monte Carmelo—que un alma, según su poca o mucha 
capacidad, puede haber llegado a unión, pero no en igual grado to- 
das, porque esto es como el Señor quiere dar a cada una. Es a 
modo como le ven en el cielo, que unos ven más, otros menos, 
pero todos ven a Dios y todos están contentos, porque tienen satis- 
fecha su capacidad. De donde aunque acá en esta vida hallemos al-. 
gunas almas con igual paz y sosiego en estado de perfección, y cada 
una esté satisfecha, con todo eso podrá la una de ellas estar muchos 
grados más levantada que la otra, y estar igualmente satisfechas, por 
cuanto tienen satisfecha su capacidad» (7). El Santo Doctor insiste 
en la misma doctrina en la Noche oscura y en la Llama (8). 

No citamos a Santo Tomás y a San Juan de la Cruz porque 
creamos que es una doctrina exclusiva de los dos santos Doctores; 
los citamos como representantes, respectivamente, de la dogmática 
y de la mística. En realidad, es doctrina claramente expuesta en el 
Evangelio. ¿No llamó el Señor igualmente fieles a los dos siervos, 
tanto al que había ganado dos talentos como al que ganó cinco? 
¿Por qué no exigió también cinco al primero, sino porque no ha- 
biendo éste recibido más que dos para trabajar, cumplía perfecta- 
mente con su obligación ganando sólo otros dos? 

Creemos, pues, que razonablemente no se puede dudar de que 
_ el grado de caridad que determina la perfección no es el mismo 
para todas las almas. Un alma puede ser perfecta con diez grados de 
caridad, mientras que otra no lo será con quince. 

Pero si nos es necesario que el elemento positivo de la perfec- 
ción—la caridad—exista en el mismo grado en todas las almas 


(6) Ibíd., 5, q. 89, a. 2 ad 2m. 
(7) Subida, lib. 2, cap. V. 
(8) Noche, lib, 1, cap. XIV. Llama de amor viva, can. 1, v, 4, 


we 
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perfectas, sí lo es que exista en el mismo grado el elemento nega- 
tivo, que es la ausencia de defectos. La razón, bien simple, es por- 
que, contrariamente a lo que sucede con los elementos positivos, 
los negativos no admiten grados. En el no ser no puede haber más 
o menos. La más mínima afirmación destruye absolutamente toda 
proposición negativa. La negación es siempre y por su naturaleza 
total o absoluta. 

Por eso no puede haber grados en el elemento negativo de la 
perfectión. Esta queda destruída tanto por el más mínimo como 
por el más grave defecto voluntario. Desde el momento que la su- 
ponemos constituída (negativamente) por la ausencia de defectos 
voluntarios, bastaría que existiese uno solo para que ya no se pu- 
diese hablar de perfección. San Juan de la Cruz explica esta doc- 
trina con la bella alegoría del ave retenida por un hilo. Poco im- 
porta que éste sea delgado o grueso; mientras no se rompa, por 
muy delgado que sea, impedirá que el ave se eleve a las alturas (9). 
El elémento negativo de la perfección, es decir, el desprendimiento 
de las criaturas, debe ser, por consiguiente, el mismo para todas las 
almas: total, absoluto, universal. 

Con esto nadie podrá justificar sus defectos. Aunque un alma 
no haya sido llamada más que el grado ínfimo de perfección, tiene 
que esforzarse por conseguir la total purificación de todo afecto 
desarreglado, y, por lo mismo, ordenar a Dios, sin reservas, todos 
sus actos y aspiraciones. La generosidad tiene que ser idéntica en 
todas las almas perfectas: todas tienen que darlo todo: diez talen- 
tos la que recibió cinco y cuatro la que recibió dos. Una simple 
aspiración que el alma hurte a Dios basta para impedir su per- 
fección. 

A primera vista parece que este elemento negativo: ausencia de 
defectos voluntarios, exige para todas las almas el mismo grado de 
caridad, ya que la ausencia total de una forma no se realiza más 
que por la presencia de la forma contraria y en el mismo grado en 
que se dé la ausencia de aquélla. El mismo grado de pureza o au- 
sencia de defectos voluntarios en todas las almas supondría, por 
lo tanto, el mismo grado de caridad. Pero no se trata aquí de dos 
formas positivas contrarias: se trata de una forma positiva y de 
otra negativa, si es que puede llamarse forma a la negación. Por 
otra parte, como no se exige una ausencia absoluta de defectos, sino 


07 Subidas Mb 1, cap. XUL: 
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sólo de defectos voluntarios, la cuestión tiene un carácter moral 
subjetivo. Para resolverla hay que atender a las condiciones ínti- 
mas del sujeto; la gracia que le bastará a uno para vencerse y evi- 
tar los defectos voluntarios, no le bastará a otro, cuyo carácter 
“opondrá más tenaz resistencia. 

Concluyamos, pues, que la perfección no implica un grado co- 
mún de gracia y de caridad, pero sí una ausencia de defectos volun- 
tarios igual para todas las almas. Son los dos elementos, uno posi- 
tivo y otro negativo, que constituyen la perfección. San Juan de 
la Cruz los abarcaba en esta definición exacta: «El estado de esta 
divina unión (léase perfección) consiste en tener el alma según la 
voluntad con total transformación en la voluntad de Dios, de ma- 
nera que no haya en ella cosa contraria a la voluntad de Dios (ele- 
mento negativo), sino que en todo y por todo su movimiento sea 
. voluntad solamente de Dios (elemento positivo)» (10). 

Resulta, pues, de esta exposición: Primero, que no existe un 
grado de caridad común a todas las almas perfectas; segundo, que 
el grado de caridad constitutivo de la perfección de cada alma es 
determinado por Dios, según su libérrima voluntad, la condición, 
_ el estado o la vocación de cada uno; tercero, que un alma puede 
ser perfecta con un grado de caridad que en otra implicaría imper- 
tección; cuarto, que el desasimiento de criaturas o la ausencia de 
defectos voluntarios tiene que ser en todas las almas perfectas ¡gual- 
mente total, absoluto y universal. 

Conviene no olvidar estos principios, que son fundamentales 
para resolver el problema de las relaciones entre la perfección y 
la mística. 


T1l.—NATURALEZA DE LA MÍSTICA. 


Partieído de un principio admitido por todos, digamos que la 
mística consta esencialmente de conocimiento y de amor infusos. 
Es la definición que da San Juan de la Cruz: «Nunca da Dios sa- 
biduría mística sin amor, pues el mismo amor la infunde... es una 
influencia de Dios en el alma... en que de secreto enseña Dios al 
alma y la instruye en perfección de amor, sin ella hacer nada ni 
entender cómo es esta contemplación infusa» (11). Tal es el elemen- 
to esencial. Lo demás son o grados diferentes, como el desposorio 


ETA US is O 
1D): Noche, lib: 2 <cape. XiL yo Vo Ibid. esp XVI 
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y el matrimonio espiritual, o fenómenos puramente accidentales, 
como los éxtasis, visiones y revelaciones. La esencia de la mística 
es el conocimiento y el amor infusos. N 

Ahora bien, tanto el conocimiento infuso como el amor infuso 
implican un modo sobrehumano de operación. 

Primero, lo implica el conocimiento infuso. «El modo humano 
de conocer, dice Santo Tomás, consiste en proceder de los sentidos 
exteriores a los interiores y de éstos al entendimiento. Conocer la 
verdad desnuda o sencillamente prescindir de este proceso, es cono- 
cer según un modo sobrehumano» (12). No hay para qué decir que 
el conocimiento infuso prescinde del proceso humano de conocer, 
porque o prescinde de los sentidos exteriores o de los interiores, o 
de unos y otros a la vez, según sea más o menos perfecto el grado 
de infusa contemplación. El conocimiento infuso implica, pues, sus- 
tancialmente un modo sobrehumano. 

San Juan de la Cruz hace resaltar este carácter de la contempla- 
ción infusa, sirviéndose de la terminología escolástica: «Como aque- 
lla sabiduría interior es tan sencilla, tan general y espiritual, que 
no entró al entendimiento envuelta ni paliada con alguna especie 
o imagen sujeta al sentido... Por cuanto la sabiduría de esta con- 
templación es lenguaje de Dios al alma de puro espíritu a espíritu 
puro, todo lo que es menos que espíritu, como son los sentidos, no 
lo perciben» (13). «Porque se le da sustancia entendida y desnuda 
de accidentes y fantasmas, porque se da al entendimiento que llaman 
los filósofos pasivo o posible, porque pasivamente, sin él hacer 
nada de su parte, la recibe» (14). De esto deduce el místico Doctor 
la inefabilidad de la contemplación infusa en sus últimos grados, y 
a esto aludía Santa Teresa en su peculiar lenguaje, cuando escribía: 
«El entendimiento, si entiende, no se entiende cómo entiende; al 
menos no puede comprender nada de lo que entiende. A mí no me 
parece que entiende, porque, como digo, no se entiende; yo no 
acabo de entender esto»(15). 

Es cierto que no todo conocimiento infuso, como tal, necesita 
prescindir de las imágenes sensibles. Todos los autores místicos 
admiten grados inferiores de infusa contemplación, en los cuales 
la infusión se reduce a combinar o a iluminar las especies existentes 


(12) In IT Sent., dist. XXXIV, q. 1, a. 2: «Proceditur modo humano ex 
sensu», etc. 


(13) Noche, lib. 2, cap. XVII. : 
(14) Cántico espiritual, canc. 13, v. 4. Ibíd., canc. 38, v. 2. 


(15) Vida, cap. XVII. 
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en los sentidos cognoscitivos interiores (16). Pero en todos los gra- 
dos, por rudimentarios que se les suponga, tendremos siempre un 
elemento que modifica el modo natural de la intelección: la luz, 
las especies, la sustancia desnuda. Una contemplación o un cono- 
cimiento realizados según un modo natural y humano no pueden ser 
ni contemplación ni conocimiento infusos. Sería una contradicción. 
Porque decir modo humano (en el orden del conocimiento) es decir 
adquirido por los sentidos. Unicamente en la teoría avicenista del 
conocimiento podría pensarse otra cosa. 

Tenemos, pues, que la mística, en cuanto que consta de conoci- 
miento infuso, implica una operación al modo sobrehumano. 

Segundo, la implica también en cuanto consta de amor infuso. 
La razón es la misma, trasladada al orden de las operaciones afec- 
tivas. El amor va precedido siempre del conocimiento, de tal ma- 
nera, que aunque es el bien la causa propia del amor en razón de 
objeto, no lo es actual o efectivamente más que en cuanto es cono- 
cido por el entendimiento (17). Por eso llama Santo Tomás al co- 
nocimiento causa del amor, no porque el conocimiento sea la razón 
de amar, porque entonces habría que amar todo lo que se conoce, 
sino porque es medio para llegar al amor (18). Ese es el modo hu- 
mano de amar. No es necesario que exista igualdad entre el amor y 
el conocimiento, porque se puede amar perfectamente lo que se co- 
noce imperfectamente (19); pero es indispensable que toda la ra- 
zón del amor sea el bien conocido. Cuando el amor es provocado 
por alguna otra causa intrínseca o extrínseca, se da una operación 
fuera del modo humano. 

Tal es el caso del amor infuso. Porque aunque tiene por objeto 
el bien conocido, mo es causado por él, sino por la acción directa 
de Dios. Por eso es infuso. Y por eso es una operación hecha al 
modo sobrehumano. 

Inútil parece advertir que al hablar del amor infuso no nos re- 
ferimos al hábito de la caridad, sino al acto. Es éste y no aquél el 
que especifica la mística. Aparte de que los hábitos sobrenaturales 
(gracia, virtudes, dones) no admiten, como tales, modo humano ni 
modo sobrehumano, por la llana razón de que son hábitos. Decimos 
esto para prevenir la posible objeción de que si lo infuso implica 


(16) Farges, Les phenomenes mystiques, vol. 1, pág. 59 sigs. (2.4 edic.). 
(1D Summa, 1-2, q. 26, a, 1 et 2. 

(18) Summa, 2-2, q. 26, a. 2 ad lum. 

(19) Summa, 1-2, q. 27, a. 2 ad 2um. 
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operaciones al modo subrehumano, éstas se darían en toda la vida 
sobrenatural, ya que los hábitos que la constituyen son infusos. Y, 
por consiguiente, ni la infusión caracterizaría la mística, ni la vida. 
de la gracia podría desarrollarse sino por operaciones fuera del 
modo humano. No; el modo sobrehumano es propio del acto de 
amor infuso, no del hábito de la caridad, como lo es del acto de 
conocimiento infuso y no de los hábitos intelectivos sobrenaturales. 
- Aclaremos, finalmente, que cuando los místicos hablan de co- 
nocimiento y de amor infusos, no entienden evidentemente que sea 
infuso el acto mismo de entender y de amar. No pueden serlo, ya 
qu se trata de actos vitales y lo vital se contrapone a lo infuso. 
Porque lo vital nace de la potencia, mientras que lo infuso viene 
de fuera. Se llaman conocimiento y amor infusos porque es infuso 
el principio que directamente mueve la potencia a la operación. 
Deducimos de todo esto un nuevo elemento para la solución del 
problema que estudiamos: la mística, en cuanto consia esencial. 
mente de conocimiento y de amor infusos, implica operaciones al 


* 


modo sobrehumano. 


IV.—Los pDoNEs DEL EspPÍrITU SANTO. Su RELACIÓN CON LA PER- 
FECCIÓN Y CON LA MÍSTICA. 


Es doctrina comúnmente repetida por autores de todas las es- 
cuelas espirituales que la contemplación infusa, es decir, el conoci- 
miento y amor infusos, que son la esencia de la mística, es causada 
por los dones del Espíritu Santo. Démoslo por cierto, prescindiendo 
de que la contemplación puede ser causada también por una gracia 
superior a los dones (20). 

Pero, ¿todos los dones del Espíritu Santo pueden causar la con- 
templación infusa? Los autores están de acuerdo en señalar los dones 
de sabiduría, ciencia e inteligencia. Hay algunos que piensan que 
la contemplación procede exclusivamente del primero; otros la creen 
efecto del primero y del tercero; los más dicen que puede ser cau- 
sada por los tres indistintamente. Para abarcar todas las opiniones, 
demos como cierto que la contemplación infusa puede ser efecto de 
uno de esos tres dones de ciencia, de inteligencia o de sabiduría, 
Pero estos dones, ¿no pueden producir más que la contemplación 


(20) Thomas a Jesu, De contemplatione divina, lib. 1, cap. 2, pág. 8-9 
(edic. 1620). 
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infusa? Es decir, ¿no pueden tener otro término y su operación no 
puede tener otro modo que el sobrehumano del conocimiento y 
del amor místicos? En otros términos, ¿pueden tener los dones del 
Espíritu Santo dos o más operaciones específicamente distintas 
cada uno? 

Hay teólogos modernos que piensan que no; primero, porque 
creen que una operación de los dones que se realizase según el modo 
humano se identificaría con la operación de las virtudes, resultando 
supérfluos los actos de los unos o los de las otras; y segundo, por- 
que parece imposible que un mismo hábito tenga dos operaciones es- 
pecificamente diferentes sin dejar de ser un solo hábito. 

Nosotros pensamos, por el contrario, que, según los principios 
de Santo Tomás, ni la operación al modo humano de los dones se 
identifica con el acto de las virtudes, ni hay inconveniente en que 
un solo hábito produzca operaciones especificamente diferentes. Más 


aún, creemos que la doble operación de los dones es doctrina ex-- 


plícitamente enseñada por el Angélico Doctor. 

Que la operación de los dones al modo humano no se identifica 
con el acto de las virtudes parece claro, porque no está en eso la 
razón especificativa, ni de los dones, ni de las virtudes. Santo To- 
más señala otras dos diferencias específicas: la primera, la que 
resulta de la diversidad de los objetos formales, y la segunda, la 
que proviene del principio que actúa los hábitos o de la regla a la 
cual se acomoda esa operación (21). Por eso, aunque los dones y las 
virtudes coincidan en el modo de la operación, aún tienen dos ele- 
mentos que los distinguen especificamente. Además, si el modo fue- 
se razón suficiente para identificar los hábitos, habría que concluir 
que no hay diferencias entre las virtudes, ya que todas tienen un 
mismo modo de operación. 

No vemos tampoco incompatibilidad entre la doble operación y 
la unidad específica del hábito, por lo menos en la doctrina de San- 
to Tomás. Los hábitos se especifican o por su principio activo o por 
su objeto formal, o, finalmente, por la relación que dicen a la na- 
turaleza (22). La diferencia de modo en la operación, ¿implica di- 
ferencia de uno de estos ires principios especificativos del hábito? 
No lo creemos. Desde luego no implica diversidad de principio acti- 


(21) Summa, 1-2, q. 68, a. 1. 

(22) Summa, 1-2, q. 54, a. 2: «Secundum tria habitus specie distinguntur: 
uno quidem modo secundum principia activa talium dispositionum; alio vero 
modo secundum naturam; tertio vero modo secundum objecta differentia.» 
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vo, porque un mismo principio activo puede mover y mueve a ope- 
raciones diferentes en el modo, como sucede con la razón respecto 
de las virtudes. Tampoco implica diversidad en cuanto a la relación 
que dice a la naturaleza en ninguno de los dos casos señalados por 
Santo Tomás; ni según la conveniencia o disconveniencia respecto 
a la misma naturaleza, porque una misma operación puede ser bue- 
na o mala de maneras diferentes sin perder su razón de bondad 
o de malicia respecto a la naturaleza del sujeto que la realiza; ni 
según la relación a naturalezas diferentes, como la humana y la di- 
vina, porque el modo de la operación no es exclusivo de ninguna 
de ellas (23). Finalmente, no implica diversidad por parte del obje- 
to formal, porque un mismo objeto formal puede evidentemente ser 
percibido por actos específicamente distintos en el modo, como su- 
cede en el conocimiento divino, angélico y humano de una misma 
verdad, conocimiento en el cual el objeto formal es el mismo y los 
modos de las operaciones son esencialmente diversos. Podemos, pues. 
concluir que no existe imposibilidad de que un hábito tenga dos ope- 
raciones especificamente distintas en el modo (24). 

Pero sobre la posibilidad está el hecho. Santo Tomás habla de 
hábitos que tienen esa doble especie de operaciones. Basándose en 
un conocido texto de San Pablo, el Angélico Doctor enseña que el 
hábito de la caridad es el mismo aquí que en el cielo; en cambio, 
el acto de caridad de la tierra es, según el mismo santo, específica- 
mente distinto que el acto de caridad que se realiza en el cielo. Se 
trata, pues, de un hábito único que produce dos acios u operaciones 
específicamente distintas (25). 

No es sólo el hábito de caridad el que tiene esta vrerrogeiva. 
Santo Tomás afirma que es común a todas las virtudes morales: 
«Quaelibet virtus praedictarum habei duos actus; unum quem exer- 
cet circa propriam materiam; alium quem habet quando pervenit 
ad finem» (26). No había para qué advertir que esta diferencia de 
actos a que se refiere el santo Doctor no puede ser solamente nu- 
mérica, ni siquiera sólo de grado, ya que, aparte de ser absurda la 

(23) Summa, 1-2, q. 5%, a. 3: «Habitus distinguuntur in ordine ad natu- 
ram; quod quidem contingit dupliciter; uno modo secundum convenientiam 
ad naturam vel secundum disconvenientiam ab ipsa... Alio modo ex eo quod 
habitus unus disponit ad actum convenieniem naturae inferiori; alius autem 
habtus disponit ad actum convenientem naturae superior.» 

- (24) Summa, 1-2, q. 63, a. 4. 
7 (25) Summa, 2-2, q. 24, a. 7 ad 3um: «Non est eadem ratio quantitatis 


charitatis viae, quae sequitur cognitionem fidei, et charitatis patriae quae se- 
quitur visionem apertam.» 


(26) In III Sent., dist. XXXIII, q. 1, a. 4. 


y ps 
y ¿ 
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suposición, queda indicado al decir que es porque cambia la mate- 
_ria. Pero si se quiere la afirmación explícita, he aquí las palabras 
de Santo Tomás: «Ubi ultimum virtutis differt specie, est quidem 
actus differens specie, sed virtus est eadem» (27). - 

Demos un paso más. ¿Pertenecen a ese número los hábitos de 
los dones? El Angélico Doctor responde afirmativamente. «Los do- 
nes—escribe en el comentario al libro de las Sentencias—tienen dos 
clases de actos: unos que pertenecen a esia vida, y otros que son 
propios de la vida de la patria. Los hábitos de los dones—añade— 
son idénticos aquí y en el cielo, pero los actos son diferentes» (28). 
Pero, ¿de qué orden es esta diferencia? ¿Es diferencia de modo o 
simplemente de intensidad? Nueva precisión del autor de la Summa 
Theologica: es una diferencia de modo. Santo Tomás emplea pre- 
cisamente ese mismo término: «Quantumqumque dona ad altiorem 
modum elevent quam sit communis homini modus, numquam tamen 


in via ad modum patriae pertingere possunt» (29). No creemos que 
pueda negarse racionalmente que, según Santo Tomás, los hábitos 
de los dones puedan tener y que tengan de hecho dos clases de ope- 
raciones dentro de la unidad de hábito, una que pertenece a esta 
vida y otra que será propia del cielo. 

Pero, ¿no podrán tener también, aun en la tierra, dos clases de 
operaciones? Los dones, dice Santo Tomás, son hábitos que dispo- 
nen al hombre para obedecer prontamente la moción del Espíritu 
Santo (30). Su finalidad es suplir las deficiencias de la razón, aun 
ayudada y perfeccionada por las virtudes infusas, en todo aquello 
que, siendo necesario para la salvación, no puede alcanzar la razón, 
bien a causa de su misma- insuficiencia, bien por razón de la imper- 
fección particular que tiene en un sujeto determinado. Sobre este 
concepto establece Santo Tomás su doctrina de la necesidad de los 
dones para la salvación (31); necesidad que él extiende a todos los 
hombres (32), por lo mismo que los dones se refieren a cosas ne- 
cesarias para bien vivir (quae pertinent ad bene vivendum), y que 
muchos de ellos se ordenan a ilustrar al alma acerca de la recta y 


(27) Quaestiones disputatas, De virt. card. q. unica, art. 4, 

(28) In III Sent., dist. XXXIV, q. 1, a. 4 in corp. et ad 3um: «Dona ha- 
bent duplices actus: quosdam qui pertinent ad viam et quosdam qui perti- 
nent ad patriam... Habitus donorum sunt idem in via et in patria; actus au- 
tem nom.» 

(29) In III Sent, dist. XXXIV, q. 1, a. 3. 

(30) Summa, 1-2, q. 68, a. 3. 

(31) Summa, 1-2, q. 68, a. 2. 

(32) Summa, 1-2 q. 68, a. 2 ad 2um. 
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exacta apreciación del fin último (ilustratio mentis circa aestima- 
tionem rectam de ultimo fine) (33). 

Anotemos, pues, este primer principio del Angélico Doctor: que 
la operación de los dones es necesaria para la salvación: dona sunt 
necessarta nomini ad salutem. Recordemos, por otra parte, la doctri- 
na común anteriormente expuesta y que no lo es sólo de los místi- 
cos, sino que la enseña expresamente Santo Tomás (34), a saber: 
que la contemplación infusa es obra de los dones, y propongamos el 
dilema: o los dones tienen una operación diferente de la contem- 
plación infusa, y entonces tenemos la doble operación de que tra- 
tamos, o no la tienen, y entonces hay que concluir que la contem- 
plación infusa es necesaria para la salvación, ya que lo es la ope- 
ración de los dones, que, según Santo Tomás, se refieren a cosas 
necesarias, no precisamente para una perfección más o menos ele- 
vada, sino para el bien vivir. Nadie, que sepamos, se ha atrevido 

a sostener esta última conclusión, y, sin embargo, creemos que ló- 
gicamente tienen que sostenerla los que niegan la doble operación 
de los dones del Espíritu Santo. Hay, pues, que afirmar sea doble 
operación en la doctrina de Santo Tomás: una, que podemos llamar 
ordinaria, y que es necesaria para la salvación; otra, que llamare- 
mos extraordinaria, que es causa de la contemplación infusa y de 
otros fenómenos similarés, y que no es necesaria para la salvación. 

El Angélico Doctor distingue con precisión ambas operaciones. 
He aquí cómo explica la operación ordinaria de los dones de inte- 
ligencia, de ciencia y de sabiduría: 

«Dos cosas son necesarias por nuestra parte con relación a las 
verdades que la fe nos propone: primero, que las percibamos y pe- 
netremos, y esto pertenece al don de entendimiento; y segundo, que 
formemos juicio recto acerca de ellas que nos permita saber a qué 
cosas hemos de adherirnos y de cuáles hemos de apartarnos. Y este 
juicio, en cuanto se refiere a las cosas divinas, pertenece al don 
de sabiduría, y en cuanto dice relación a las cosas creadas, perte- 
nece al don de ciencia» (35). Como se ve, esta actuación de los do- 


(33) Summa, 2.2, q. 8, a. 5 ad 2um. E 

(34) In Il Sent., dist. XXXV, q. 2, a. 2, solut. 1 ad lum: «Procedit sa- 
pientae donum ad quemdam deiformem contemplationen et quodammodo ex- 
plicitam articulorum fidei...» 

(35) Summa, 2-2, q. 8, a. 6: «Circa ea quae fidei proponuntur credenda 
duo requiruntur ex parte nostra: primo quidem ut intellectu penetrentur vel 
capiantur, et hoc pertinet ad donum intellectus; secundo autem oportet ut 
de eis homo habeat judicium rectum, ut aestimet his esse inhaerendum et ab 
corum oppositis recedendum. Hoc ergo judicium quantum ad res divinas per- 
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nes es necesaria para la salvación. ¿Podemos decir también que ese. 


acto es contemplación infusa? Pues no olvidemos que se trata de 
los dones de entendimiento, ciencia y sabiduría, que son los seña- 
lados como causa de ella por los autores. 

Oigamos ahora cómo explica Santo Tomás la otra operación de 
estos mismos dones: 

«Dos caminos o procedimientos hay en la humana contempla- 
ción: el uno por el cual se llega al conocimiento de los principios 
necesarios y eternos, cosa que pertenece a la invención; otro por 
el cual, del conocimento de los primeros principios se pasa al de 
otras verdades, y esto pertenece al juicio. En el primer camino se 
procede según un modo humano cuando de los sentidos se eleva a 


la memoria, de la memoria a la experiencia y de la experiencia a 


los primeros principios, los cuales se conocen en el simple conoci- 
miento de los términos en que están expresados. Si se trata de ele- 
varse, este movimiento o proceso se perfecciona por el hábito de 
los primeros principios; si se trata de descender de los primeros 
principios a las conclusiones, dicho movimiento se perfecciona por 
el hábito de ciencia, si son cosas que están al alcance de la razón; 
porque si la sobrepasan, entonces es necesaria la fe, que es el co- 
nocimiento de las cosas divinas como en espejo y en enigma. Perci- 
bir estas mismas cosas en verdad desnuda sobrepasa el modo hu- 
mano y pertenece al don de inteligencia. : 

En el segundo camino o procedimiento de la contemplación 
—prosigue diciendo Santo Tomás—, el modo humano consiste en 
que el hombre juzgue las cosas inferiores por la simple percepción 
de los principios y de las causas últimas. Y esto se realiza por el 
hábito de sabiduría. Pero que el hombre se una a esas causas supe- 
riores transformado en su semejanza de la manera que el que se 
une a Dios se hace un espíritu con él, y que de esta manera juzgue 
de las demás cosas y ordene no sólo las que pertenecen al orden 
del conocimiento, sino también las mismas acciones humanas, esto 
excede el modo humano y se realiza por el don de sabiduría. Este 
don, concluye el Angélico Doctor, se ordena a una contemplación 
deiforme y en cierta manera explícita de los artículos que la fe con- 
tiene como velados y según el modo humano» (36). 


tinet ad donum- sapientiae; quantum vero ad res creatas pertinet ad donum 
scientiae.» : 

(36) In III Sent., dist. XXXIV, q. 1, a. 2 et q. 2, a. 2, solut. 1 ad lum.: 
«In contemplatione humana duplex est via, etc....» 
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¿Puede decirse lógicamente que esta operación que sobrepasa o 
excede el modo humano es idéntica a la que el Santo Doctor nos ex- 
plicó en los textos anteriores? No bastaría decir que se trata de un 
grado superior dentro de la misma especie. Santo Tomás determina 
la naturaleza de esta operación y la compara con la de las virtudes; 
no se trata, pues, de grados más o menos elevados, pero de un mis- 
mo orden. Además, mientras que en la Summa, al estudiar la pri- 
mera clase de operaciones, repite insistentemente que son necesarias 
para la salvación, en el Comentario al Libro de las Sentencias, don- 
de estudia la segunda, jamás hace esa afirmación, ni puede decirse 
en su doctrina. ¿Cómo iba a decir que esa contemplación deiforme 
y en cierto modo explícita que él señala como efecto de esa segunda 
operación del don de sabiduría, es necesaria para la salvación? 

Por otra parte, es ésta una doctrina que nos parece muy lógica 
entendiendo los dones tal como los entiende Santo Tomás. Porque si 
los dones no son más que hábitos que disponen al alma para recibir 
y seguir el impulso o la influencia del Espíritu Santo, es evidente 
_que su operación depende de esa influencia que los actúa como 
hábitos pasivos que son. Y en ese caso, ¿por qué el Espíritu Santo 
no podría actuarlos de diferentes modos? ¿Qué inconveniente puede 
haber, ni por parte del hábito ni por parte del principio que le 
actúa? No la hay por parte del hábito, ya que es pasivo y está or- 
denado a recibir la influencia del Espíritu Santo. No la puede ha- 
ber tampoco por parte del principio activo, que es el Espíritu San- 
to, por el hecho mismo de que el hábito del don dispone al alma 
para recibir la divina influencia. 

En fin, si los dones no tienen más que una operación y ésta es 
ordinaria o al modo humano, síguese que la contemplación infusa 
o mística, que implica esencialmente, como hemos visto, una opera- 
ción sobre el modo humano, no puede ser causada por los dones del 
Espíritu Santo; y si esa única operación de los dones es extraordi> 
naria o al modo sobrehumano, hay que afirmar que los dones (no 
olvidemos que su actuación es necesaria para la salvación) no obran 
ni en todos los hombres justos, ni mucho menos a lo largo de toda 
la vida espiritual, sino sólo en los místicos y en los cortos momen- 
tos de contemplación infusa. Por absurda que parezca, ésta es la 
alternativa a que inexorablemente lleva la negación de la doble ope- 
ración de los dones. 

De lo demostrado en este párrafo deducimos: primero, que un 
hábito puede tener dos operaciones específicamente diferentes; se» 
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gundo, que tal es la naturaleza de muchas virtudes sobrenaturales y 
de los dones del Espíritu Santo; tercero, que los dones tienen una 
operación al modo humano y otra al modo sobrehumano, y cuar- 
to, que la operación de los dones al modo humano es necesaria para 
la salvación y caracteriza la ascética, y la operación al modo sobre- 
humano no es necesaria para la salvación y caracteriza la mística. 


V.—LLAMAMIENTO A LA PERFECCIÓN Y A LA MÍSTICA. 


A base de los principios establecidos hasta aquí vamos a demos- 
trar que el llamamiento a la perfección es universal y que el lla- 
mamiento a la mística no lo es en manera alguna. 

1.2 El llamamiento a la perfección es universal. ; 

El llamamiento a la perfección es universal, porque lo exige la 
naturaleza de las relaciones del hombre con Dios como fin sobre- 
natural y porque existe un precepto positivo en la Sagrada Escritu- 
ra. Como ordenado a participar de la divina naturaleza en el orden 
sobrenatural, el hombre está llamado a la perfección de la caridad, 
medio imprescindible para llegar a esa participación perfecta en 
la unión con Dios como fin sobrenatural. Como la perfección cris- 
tiana consiste esencialmente en la perfección de la caridad, por el 
mismo hecho de estar llamado a la unión con Dios como fin sobre- 
natural, el hombre lo está a la perfección cristiana. No hay, pues, 
excepción posible. Habría que excluir antes del llamamiento al or- 
den sobrenatural a aquel a quien quisiese excluirse de este llama- 
miento a la perfección. | 

Sobre esta exigencia de la condición del hombre sobrenaturali- 
zado está la expresa voluntad de Jesucristo, que formuló ese llama- 
miento con carácter universal: «Sed perfectos como vuestro Padre 
celestial es perfecto.» Llamamiento que, según la interpretación de 
los Padres recogida por San Agustín y repetida por Santo Tomás, 
se refiere a todos los hombres. Es, pues, llamamiento universal por 
dos razones. Aunque no existiese el imperativo de Cristo en el 
Evangelio, estaríamos obligados a tender a la perfección, porque 
lo exige nuestro destino al fin sobrenatural, e inversamente, aunque 
no lo exigiese nuestra ordenación al fin sobrenatural, nos urgiría 
el llamamiento positivo y expreso de la Divina Escritura. 
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2. El llamamiento a la mística no es universal. 

Como el llamamiento a la perfección, el llamamiento a la mís- 
tica tenía que deducirse o de una manifestación expresa en la Es- 
critura o de la naturaleza misma de la vida sobrenatural. Contra- 
riamente a lo que sucede con relación a la perfección, la mística 
no cuenta con ninguno de esos fundamentos. No hay para qué in- 
sistir en que no hay en la Escritura un texto que contenga el llama- 
miento universal a la mística. Nos parecería ridículo hacerlo. Es, 
desde luego, innecesario. 

En cambio, interesa demostrar que la naturaleza de la vida so- 
brenatural no exige el llamamiento universal a la mística. Y esto 
por dos razones; primero, porque la mística no entra en el des- 
arrollo necesario de la gracia, y segundo, porque aunque entrase, 
aún no se seguiría ese llamamiento. 


Es ley de todo principio vital el poder llegar a su perfecto des- 
arrollo sin salir de su modo connatural de obrar. Como la gracia. 
principio vital, está y obra en el hombre al modo humano, no ne- 
cesita salir de éste para llegar a su perfecto desarrollo, que es la 
perfección en cualquiera de sus grados, aun los más altos. Recorde- 
mos que la mística implica esencialmente operaciones sobre el modo 
humano. Por consiguiente, por mucho que la gracia se desarrolle, 
aun suponiéndola lo suficientemente perfecta para realizar actos 
heroicos de virtud, nunca se producirán actos místicos. Para que 
éstos se produzcan es necesario un elemento distinto de los que exige 
el normal desarrollo de la gracia: la influencia especial del Espí- 
ritu Santo que seque a los actos sobrenaturales del modo humano 
al sobrehumano. 


No es nuestra la idea de que la gracia esté en el alma al modo 
humano. Por lo menos, no lo es el fundamento, que hallamos ex- 
preso en el Angélico Doctor: «La gracia—leemos en la Summa— 
está en el alma como una forma completa, y la forma completa está 
en el sujeto según la condición del sujeto mismo» (37). Por lo tan- 
to, la gracia, concluímos nosotros, está en el hombre al modo hu- 
mano, y como el modo de obrar sigue al modo de ser, las operacio- 
nes que la gracia provoca y exige en su desarrollo tienen que ser 
también al modo humano. Todo lo que salga de este modo de obrar 


(37) Summa, 3, q. 63, a. 5: «Cratia est in anima sicut quaedam forma 
habens esse completum in ea; forma autem completa est in subjecto secun- 
dum conditionem subjecti.» 
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es, pues, algo que está fuera de las exigencias de la gracia santifi- 
cante, por muy perfecta que se la suponga. 

Hay un hecho experimental que confirma esta doctrina del modo 
humano de estar y de obrar la gracia en nosotros. Es el hecho de 
que no distinguimos experimentalmente las operaciones naturales 
de las sobrenaturales. Un acto de fe divina, por ejemplo, de un 
acto de fe humana; un acto de amor natural, de un acto de cari- 
dad sobrenatural. Más aún, la presencia o la ausencia de la gracia 
en nosotros es un hecho que no percibimos, que no sentimos. Para 
percibirlo es necesaria, según el Concilio de Trento, una revelación 
especial. Es porque el modo de estar y de obrar la gracia y las vir- 
tudes en el hombre es totalmente humano, idéntico al de las virtu- 
des naturales, al de todas las demás operaciones humanas. Por eso 
- no percibimos la diferencia de las sobrenaturales. Si éstas estuvie- 
sen de otro modo, es decir, de un modo no humano, las percibiría- 
mos inevitablemente y las distinguiríamos, como hecho, de las na- 
turales. 

Tal es el caso del místico. Quizá no conoce la naturaleza de lo 
que en él se realiza, no sabe si es divino, humano o diabólico, pero 
percibe algo, distinto de sus operaciones. No puede darse místico 
inconsciente; en cambio, el estado de gracia es de suyo inconscien- 
te, y sólo por la reflexión y moralmente puede adquirirse cierta con- 
ciencia de la presencia de ese elemento sobrenatural. La razón es 
ésa: el orden místico implica un modo fuera del modo humano, 
mientras que el orden de la gracia santificante y de las virtudes le 
implica humano y natural. 

Si la mística no es necesaria para el perfecto desarrollo de la 
gracia, tampoco lo es para el de las virtudes y los dones. No lo es 
para las virtudes porque su desarrollo se realiza obrando conforme a 
las luces de la razón, Y como para obrar así no son necesarios los 
dones del Espíritu Santo, que son los que actúan en la mística, 
puede darse el perfecto desarrollo de aquéllas sin que el alma tenga 
un momento de infusa contemplación. No lo es para el desarrollo 
de los dones, ya se considere a éstos como hábitos, ya se les con- 
sidere como operaciones. Considerados como hábitos, los dones pue- 
den desarrollarse fuera de la mística, porque la perfección del don 
como hábito no está en la operación, sino en su mayor radicación 
en el sujeto, como enseña Santo Tomás con relación a todos los 
hábitos pasivos; y como esta mayor radicación consiste en que el 


hábito cause en el alma aquello para lo cual se da, y los dones se 
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dan para disponer al hombre a recibir y seguir el instinto divino, 
la perfección del don como hábito consistirá en que el alma esté 
perfectamente dispuesta a recibir y a seguir la moción divina. Y 
esto evidentemente no es mística. : 

A nadie extrañará que pueda darse esta perfección de un há- 
bito sin que precedan operaciones. Es el caso de todos los hábitos 
sobrenaturales. No es necesario un acto de caridad para que Dios 
perfeccione el hábito de esta virtud. Dios puede perfeccionarlo, o 
bien por el acto de otra virtud cualquiera o bien sin que preceda 
acto de virtud alguna. Lo mismo hay que decir del hábito de los 
dones. No es necesaria su actuación para que lleguen incluso al 
máximo perfeccionamiento como tales hábitos. 

Pero aunque se admitiese, contra toda teología, que los hábitos 
de los dones no pueden desarrollarse sin su operación, no se segui- 
ría que la mística es necesaria para la perfección de los dones. Bas- 
ta recordar que tienen dos especies de operaciones. Según Santo 
Tomás, los hábitos que tienen dos especies de operaciones pueden 
perfeccionarse por una sola de ellas, como sucede con el hábito de 
las virtudes sobrenaturales, que, a pesar de tener una segunda es- 
pecie de operaciones en el cielo, el hábito no se perfecciona sino por 
las operaciones de la tierra. Los dones, pues, no necesitarían para su 
perfecto desarrollo las dos especies de actos de que son capaces. 
Uno solo de ellos sería suficiente para llevar el hábito a la máxima 
perfección. La mística, operación al modo sobrehumano de los do- 
nes, queda, por lo tanto, como uno de los medios, de ninguna mane- 
ra como el medio necesario para que los dones lleguen a su per- 
fecto desarrollo. 

Añadamos un nuevo argumento. Si la mística formase parte del 
desarrollo necesario de la vida sobrenatural debería ocupar un grado 
fijo y determinado, como lo ocupan la juventud, la edad madura 
o la vejez en la vida del hombre. Sin embargo, no le ocupa. Los mís- 
ticos experimentales aseguran que no existe un momento fijo en que 
aparezcan esos fenómenos. San Gregorio dice que unas veces se 
concede a los imperfectos y otras se niega a los perfectos (38), y 
Santa Teresa testifica que ella recibió oración de quietud y aun de 
unión, bien a los comienzos de su vida espiritual, cuando apenas 
hacía caso de los pecados veniales (39). Muchas veces, añade la 


(59) hu Bscchictera hol ¿XVIT 
(39) Vida, cap. 4. 
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Santa Maestra, concederá Dios la gracia de la contemplación y de 
la unión a almas ruines, con el fin de ayudarlas a salir de su es- 
tado (40). En cambio, nos habla de una persona muy santa que 
no tenía más que oración vocal: «Yo conozco una persona bien 
vieja, de harto buena vida, penitente y muy sierva de Dios, y gasta 
hartas horas, hartos años ha, en oración vocal, y en mental no hay 
remedio; cuando más puede, poco a poco en las oraciones vocales 
se va deteniendo» (41). | 

Concluyamos resumiendo lo que dan de sí los principios y doc- 
trinas expuestos: Primero: No existen relaciones necesarias entre 
la perfección y la mística, pudiendo existir independientemente la 
una de la otra; ni todo místico es perfecto, ni todo perfecto tiene 
que ser místico. Segundo: Aunque la mística fuese el término nor- 
;mal necesario de la vida sobrenatural, no todas las almas estarían 
llamadas a la mística, ya que no a todas se les exige un mismo 
grado de caridad para ser perfectas. Tercero: Aunque sean muchas 
las almas que por su culpa no llegan a la unión mística, no se si- 
gue que todas las que no llegan sea por culpa suya. 


(40) Camino de perfección, cap. XVI. 
(41) Camino de perfección, cap. XVII... 
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ANALISIS DE La VOCACION RELIGIOSA 


- P. CESAR VACA, Agustino 


Dejábamos apuntada en nuestro trabajo anterior (1) la necesi- 
dad de un análisis minucioso de la vivencia vocacional en orden a 
dejar bien marcados los caminos para que el director-ductor, en 
palabra moderna-espiritual, pudiera orientar, e incluso modelar, com- 
pletándolas, las vocaciones puestas a su cuidado. 

Toda vocación incluye una concepción de la vida, a la cual pres- 
ta un sentido: es una «forma de vida», y, por ello, una cuestión ata- 
ñente a la personalidad total. Para mejor comprensión de lo que 
intentamos decir, consideraremos la vocación religiosa surgida en el 
adulto. Este caso ofrece ciertos rasgos que le diferencian de la vo- 
cación en el niño, formado. desde sus doce o trece años, en el se- 
minario o en la casa religiosa. 

Decimos que la yocación es una actitud frente a la vida, y en 
las consideraciones hechas en el trabajo citado se perfilaban ya dos 
factores fundamentales: la llamábamos convencimiento de ser al- 
guien llamado por Dios: un factor, por lo tanto, intelectual. Acep- 
tábamos las ideas que incluían en el concepto de vocación una ín- 
clinación: un segundo elemento, afectivo. Mas antes de continuar 
se requiere una explicación previa. Ha de ser siempre tenido en 
cuenta lo que dice Bleuler: «En un acto psíquico sólo puede darse 
una separación teórica, no una separación real, entre las distintas 
cualidades psíquicas de que se trata. Lo mismo que en cualquier 
sensación luminosa, incluso en la más simple, podemos diferenciar 
entre cualidad (color, matiz), intensidad y saturación, podemos ha- 
blar de procesos del conocimiento ( inteligencia), del sentimiento y 
de la voluntad, aunque sepamos que no existe ningún proceso psíqui- 
co al que no correspondan las tres cualidades, si bien se presente 
en el primer plano, ora una, ora otra, de ellas» (2). Por eso, cuando 


£ 


(1) Vid. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, número de enero 1943, La vo- 


cución religiosa. 
(2) Afectividad, Sugestibilidad, Parancia. Madrid, 1942, pág. 12. 
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distinguimos en la vivencia vocacional estos factores, o, cuando más 
tarde, hablemos de vocaciones, en las que se marca más destacado 
alguno de ellos, no queremos decir que no existan allí los otros ele- 
mentos, ni que la vivencia surja de la yuxtaposición de ellos; la vi- 
vencia es una unidad vital, factor elemental de lá vida psíquica, por 


complejidades que puedan encontrarse en su análisis, como la mo- 


lécula, o la célula, son una unidad y no un simple compuesto de 
partes. «No podemos aspirar, por consiguiente, a descomponer los 
cuadros psíquicos, que observemos, en puramente intelectuales y 
puramente afectivos (puramente volitivos), sino sólo en predominan- 
temente intelectuales y predominantemente afectivos (predominante- 
mente volitivos), con transiciones insensibles entre ellos» (3). 

Es, pues, vocación religiosa la actitud adoptada por la persona- 
lidad, convencida de ser llamada por Dios, y sintiendo una inclina- 
ción nueva, que la lleva a realizar su vida alejada del mundo y con- 
sagrada a la penitencia y a la vida de apostolado en cualquiera de 
las Ordenes o Congregaciones existentes en la Iglesia Católica. En 
esta determinación cree el sujeto ver el único medio de conseguir 
el fin primario de su vida, gu perfeccionamiento y la salvación eter- 
na; en ella, también, piensa poder cumplir todos los otros fines, que. 
si bien son inferiores a éste, son de elevada categoría: el de cola- 
boración social y ayuda al perfeccionamiento de sus semejantes y 
la consecución de una felicidad, lo más acabada posible, en esta 
misma vida. Cuando esta manera de concebir la vida surge en un 
adulto, poseedor anteriormente de planes «humanos», tenemos que 
hablar de un cambio en la personalidad, no de un cambio esencial, 
sino finalista. Supone una estructura nueva de la vida psíquica, que 
da por resultado úma distinta dirección en el obrar. Podemos apli- 
car a la vocación, en las circunstancias dichas, lo que el P. Froebes 
escribe para la conversión: «El cambio de las ideas fundamentales 
de obrar y de vivir en la conversión moral y religiosa indica varia- 
ciones fuertes, pero completamente normales, de la conciencia pro- 
pia. Lo que aquí sólo nos interesa es el cambio de la personalidad, 
a menudo sorprendente, en tales conversiones, sin que surja una duda 
de la identidad del YO o una sensación de división interna. Segura- 
mente que se da un cambio profundo del Yo espiritual, en el sen- 
tido de las inclinaciones y principios; lo que antes se apreciaba se 
desprecia ahora, y al contrario; a veces se deja la profesión tenida 


( 


(3) Bleuler, ib, 
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hasta entonces, el convertido consagra su vida al servicio de Dios. 
También al tomar un nuevo nombre, como a menudo se practica, es 
un símbolo de eso. En cambio, los elementos formales del carácter, 
la fuerza de la voluntad, etc., no cambian sino sólo al fin a que se 
dirigen» (4). El joven tenía un concepto trazado de lo que iba a ser 
su vida, o, al menos, no tenía ninguno. Atractivos del mundo, ilu- 
siones, proyectos, todo esto se viene al suelo y el alma siente un 
desprecio absoluto de todo ello, mientras que, cuanto se refiere a 
la vida espiritual, la práctica de las virtudes evangélicas, ocultas y 
sin esplendor a los ojos del mundo, la negación de sí mismo, el vi- 
vir oscurecido y sepultado, quizá, entre cuatro paredes, en una cel- 
da fría y sola, todo ese conjunto, que tal vez antes estaba arrinco- 
nado en la fantasía, como cuadro bello tan sólo para ser contem- 
plado con visión de turista, pasa a ser el foco que ilumina el alma 
con claridades de ilusión. El cambio es evidente: el Yo es el mis- 
mo, su finalidad es distinta. «El convertido es un hombre que re- 
organiza su vida moral alrededor de un principio nuevo» (5). Lo 
mismo puede decirse de la vocación religiosa. 

Hay convencimientos nuevos; la vida se ve de otra manera a 
como se veía antes. Este convencimiento, empero, no es una simple 
teoría. No es la mera aceptación intelectual de que la vida religiosa 
constituye el camino más seguro de salvarse y de imitar a Jesucris- 
to. Es éste un postulado que aceptan, sin excepción, todos los cató- 
licos. Más aún: son muchos los que confiesan que serían felices 
«si tuvieran vocación», y que envidian a quienes la poseen. Luego 
distinguen claramente entre la teoría y la vocación. La vocación tie- 
ne, por consiguiente, un elemento intelectual, mas no consiste en él 
solo. Este factor, sin embargo, parece ser el buscado casi siempre 
como explicación al por qué de la determinación de ingresar en el 
claustro. Es natural esta actitud: «El lenguaje de las ideas es relati- 
vamente más fácil de comprender y de traducir que el lenguaje más 
complejo, y más oscuro, de los sentimientos» (6). Una. explicación 
razonada del porqué de aquella decisión nos es mucho más asequi- 
ble; tendemos siempre a encerrar en una demostración toda clase 
de procesos y fenómenos. Pero, existiendo esos convencimientos, e 
incluso explicando la vocación por su medio, ellos no son la voca- 


A ——— 


(4) J. Froebes: Tratado de Psicología experimental. Madrid, 1934, IL, 


página 115. 
(5) Th. Mainage: Psychologie de la Conversion. Pavís, 1915, pág. 85. 


(6) Th. Mainage, op. cit., pág. 38. 
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ción. La parte afectiva tiene mucha más preponderancia. Se trata 


de saber si lo afectivo ha nacido como consecuencia del convenci- 


miento, del factor intelectual, o si éste ha llegado a ser el eje que. 


dirige la: nueva orientación de la vida como una secuela del nuevo 
sentimiento vivido. Aquí encontramos distintos tipos en las voca- 
ciones. Las hay que han surgido repentinamente, antes de que en 
el alma fueran formándose razonamientos, acercadores al cambio de 
vida, como una explosión amorosa que arrastró con su violencia 
todos los obstáculos. En otros casos fué producto de una elabora- 
ción lenta, durante la cual los argumentos intelectuales fueron apo- 
derándose de ella, hasta que un día lo que era fría intelectualidad 
se inflamó en decisión y se llenó del calor de lo vivo. Lo afectivo 
es, entonces, un signo de madurez de la vocación. 

Obsérvese que, generalmente, al ser interrogados sobre la voca- 
ción siempre contestamos: «SIENTO mi vocación», cuando está ya 
madura, mientras que a los principios suele quedar en un: «CREO 
tener vocación». Asociamos, naturalmente, la vocación con el sen- 
timiento mucho más que con un razonamiento. Más tarde las razo- 
nes que corroboren nuestra decisión se multiplican, pero son siem- 
pre un producto del sentimiento. Y es que el primer peso, para que 
la vocación religiosa se engendre en un alma, es la «referencia per- 
sonal», de la teoría, vaga y genérica, de la vocación al propio indi- 
viduo. Ya no es la idea de que la vida religiosa es el mejor medio 
de salvación; es que PARA MI es el mejor y único medio que veo 
de conseguirla. Lo meramente intelectual es algo universal, algo fue- 
ra de nosotros mismos; lo que se hace NUESTRO lleva el calor de 
nuestra efectividad íntima. Todo lo afectivo es esencialmente per- 
sonal; no puede ser trasladado a los libros, ni tiene valor fuera de 
la persona que lo siente. Y la vocación es, esencialmente, una acti- 
tud personal. Estamos, pues, en la consideración del factor fundamen- 
tal de la vocación. Que tal vez surgió como consecuencia de consi- 
deraciones de orden intelectual, pero que ha sobrepasado a éstas. 
Ya no es un mero convencimiento lo que empuja hacia la vida reli- 
giosa, es el sentimiento. 

El sentimiento es la emoción, la simpatía, la atracción cálida que 
encierra la vida religiosa para quien siente la vocación. Ya no es 
solamente la fórmula genérica de vida religiosa lo que se considera, 
son los detalles mismos que la integran. El sentimiento pone colores 
de ilusión en la vida de recogimiento, de celda, de silencio y de ora- 
ción. El sentimiento es el que idealiza las realidades ásperas de la 
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vida penitente del cartujo o los trabajos del misionero. Por eso, cuan 
do la vocación ha adquirido este grado, se manifiesta particularizada 
en el género específico de actividad a que quiere entregarse y la 
simpatía se señala por una Orden religiosa determinada. Lo que no 
hacía el factor intelectual lo hace el afectivo: el concretar, hasta 
el último detalle, del cómo y el dónde ha de realizarse la vocación 

Mas, así como el factor intelectual puede darse sin el afectivo, y, 
por consiguiente, sin vocación, el afectivo no puede existir sin el 
intelectual; éste viene a reafirmar a aquél. Cuando estos dos fac- 
tores han invadido la personalidad toda, podemos hablar de vocación 
auténtica. Mientras no ha conquistado los dominios todos de la in- 
teligencia y del corazón, la vocación está inmadura. Quiero fijar la 
atención del lector en esta afirmación, sobre la que he de volver 
más adelante. ] 

Y a propósito del factor sentimiento, creemos encontrar una di- 
ferencia entre la vocación religiosa y cualquier otra clase de voca- 
ción. Quien siente la vocación de médico, por ejemplo, no encon- 
trará dificultad alguna en admitir que ha podido sentir los mismos 
atractivos y entusiasmos por la de jurisconsulto o la de ingeniero, 
y que todos esos caminos son semejantes en cuanto a dar a la vida 
un ambiente propicio para desarrollar sus facultades. Jamás, quien 
sienta verdadera la vocación religiosa admitirá parangón de la suya 
con ninguna otra; dirá que comprende el ardor de un profesional 
por su oficio, pero que son cosas completamente distintas. No puede 
figurarse a sí mismo con otra vocación que le embargase tan ínte- 
gramente como ésta. Merece la pena detenerse unos momentos en 
reflexionar sobre esto. Como explicación se ofrece la siguiente: 

Para el varón, la vocación es lo que absorbe aquella parte de su 
vida destinada al trabajo. El trabajo es un fin biológico del varón. 
Aceptando de momento las ideas de Marañón, constituye un verda- 
dero carácter sexual (7). Que el varón está hecho para el trabajo, lo 
mismo que la mujer lo está para la maternidad, es cosa que salta a 
la vista con sólo considerar un poco detenidamente la conforma- 
ción biopsíquica de ambos sexos. Con todo, el trabajo no es capaz 
de absorber todas las energías y capacidades del varón, como lo es 
la maternidad para la mujer. Resta al primero su instinto de pater- 
nidad, que le impulsa a buscar una compañera, o crear un hogar. 
perpetuar su vida en los hijos. Su trabajo y su profesión se pon- 


(7) Cír.: Tres ensayos sobre la vida sexual. Madrid, 1926, 
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drán al servicio de su papel de sostenedor del hogar. Esta es la 
razón de que en todas las profesiones exista un fin utilitarista que 
«sirva», que reporte una utilidad, con lo cual es cierto que la voca- 
ción pierde algo de aquella pureza y desinterés con que se pretende 
vestirla a veces. Y no se diga que existen casos en los cuales la voca- 
ción es tan absorbente que monopoliza, por decirlo así, toda la ca- 
pacidad de amor del profesional; el caso, por ejemplo, del sabio sol- 
terón enamorado de sus libros y que ninguna otra cosa pide al mun- 
do ni a la vida. Ni que hay otros que sacrifican el hogar a los en- 
tusiasmos de su vocación. Los dos casos serán quizá. muestra de 
vocaciones excelsas, pero no pueden sentarse como norma; y hasta 
fuera muy de discutir si realmente son «mejores» que la vida del 
hombre, completada entre su trabajo y su hogar. 

En la vocación religiosa ambas aspiraciones y ambos fines se 
han fundido en uno solo. Pero no, como en los casos excepcionales 
apuntados, a base de que la hipertrofia del factor vocación ahogue 
al instinto de paternidad, sino haciendo que el varón encuentre, en 
su vocación, la satisfacción sublimada del instinto de paternidad, 
de la misma manera que la mujer encuentra, en su consagración a 
Dios, la plenitud espiritual de su ansia de maternidad. Algo indica 
el que a religiosas y religiosos se les llame «Padre» y «Madre» (8). 
Trabajo y amor se ayudan mutuamente; se trabaja para manifestar 
el amor, y el amor ha de condensarse en el trabajo, o no habrá 
amor. Santa Teresa, desde la altura cimera de su mística, lanza la 
consigna a sus hijas, y eso que eran contemplativas: «Obras, hijas, 
obras quiere el Señor» (9). 4 

De igual manera que al considerar el factor intelectual pueden en- 
contrarse las verdades religiosas supeditando una causa originaria 
de los convencimientos existentes en la vocación, también podemos 
encontrar en muchos casos una causa externa, produciora del ele- 


(8) No quiero dejar al lector en la duda respecto a la palabra sublima- 
ción. No tiene aquí el estricto significado freudiano, que afirma cómo el 
amor, cualquiera que sea, es una simple sublimación de la «libido sexual». 
No es ésta ocasión de meternos a analizar esas ideas. Decimos, sí, que la 
vocación religiosa da al espíritu la satisfacción de su anhelo dé paternidad, 
sin “encontrar nunca en el buen religioso esas «satisfacciones vicarias» extra- 
matrimoniales y esos aburrimientos agobiantes que pesan tantas veces en las 
vidas de muchos solterones, aunque sean sabios o artistas. 

(9) «Porque si ella (el alma) está mucho con El, como es razón, poco 
se debe de acordar de sí; toda la memoria se le va en cómo más contentarle, 
y en qué, o por dónde mostrará el amor que le tiene. Para esto es la ora- 
ción, hijas mías; de esto sirve este matrimonio espiritual: de que nazcan 
siempre obras, obras.» (Moradas, Séptimas, 1V, 6.) 
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mento afectivo. La educación recibida de religiosos pertenecientes 
a determinada corporación, la amistad con alguno de sus miembros, 
la dirección espiritual, los lazos familiares, etc., pueden ser el pri- 
mer vínculo de simpatía que lleve un alma al acercamiento a la 
vida religiosa. Lo mismo ocurre con la admiración sentida por una 
particular actividad, la impresión recibida al visitar un monasterio 
o el contemplar la obra entusiasta de algún religioso, etc. Otras ve- 
ces el afecto no es de atracción hacia la vida religiosa, sino de re- 
pulsión para el mundo. Son las vocaciones nacidas al calor de un 
desengaño, llenas de ese sentimiento de vacío y de asco que sabe 
gustar el corazón cuando toca los bajos fondos de la vida. La reac- 
ción es la búsqueda de una vida olvidada de todo eso y atenta ex- 
clusivamente a las realidades puras del espíritu. No hay vocación 
en cuya historia no figure alguno de estos motivos, chispazo que 
prendió en el alma el entusiasmo, causa, al parecer, explicadora 
del cambio. 

Se nos podrá objetar que también existen casos en los cuales 
hay una simpatía viva y una atracción emocional grande hacia la 
vida religiosa, sin que exista verdadera vocación. Sujetos entusias- 
mados con la vida del claustro, que buscan con ansiedad durante 
vacaciones, transcurridas en monasterios retirados, haciendo vida 
monacal; gentes emocionadas ante el pensamiento de verse dentro 
de la vida religiosa, a la que miran como un puerto de felicidad 
para sus vidas, y que, a pesar de todo esto, confiesan no tener vo- 
cación. Aceptamos la objeción, y ello no hace sino demostrar que 
los factores psicológicos existentes en la vocación ya analizados y 
los que restan por analizar, no completan la vocación religiosa. An- 
ticipemos que ese complemento, a lo que la psicología nos descubre, 
es producto exclusivo de la gracia, del factor sobrenatural, al cual 
hemos hecho mención anteriormente. Mas primero hemos de decir 
algo a propósito del componente inconsciente de la vocación. 

El factor inconsciente.—En Psicología se viene hablando de. in- 
consciente, de modo más o menos claro, desde que se habla de con- 
ciencia, es decir, desde que hay Psicología; sin embargo, la concep- 
ción del inconsciente, tal como se tiene hoy, es de fecha reciente; 
ha sido Freud y las investigaciones y controversias a que sus ideas 
han dado lugar las que han contribuído a la definición de este con- 
cepto, todavía materia de mucho estudio, En principio, inconsciente 
es todo aquello que no está actualmente en el campo de la conciencia. 
En un sentido estricto, se llama inconsciente lo que, teniendo una 
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realidad psíquica, mi está ni ha de estar en la conciencia (10). El 
acierto de Freud ha sido el ver en los elementos inconscientes una 
fuerza; que no son meros elementos pasivos, desprovistos de acción 
y de vida, sino que están cargados de fuerza emotiva, instintos y 
tendencias, que, intentando penetrar en la conciencia para, con ello, 
conseguir el placer de su satisfacción, se ven rechazados a causa de 
envolver sus deseos algo condenado por la ética, por la educación, 
etcétera. Estos impulsos rechazados—«reprimidos» en la terminolo- 
gía freudiana—no se apagan; continúan en una especie de forcejeo 
por llegar a la conciencia, y en esta tensión dan lugar a que muchos 
de los actos conscientes estén secretamente condicionados por ellos. 
La conciencia, en ciertos de sus actos, al parecer ilícitos, no hace 
sino dar satisfacción a tendencias inconscientes reprimidas. La vo- 
cación, entre otros procesos, estaría influída por los impulsos del 
inconsciente. Estos impulsos, cuando se organizan y dan forma a 
un cuadro concreto, se denominan complejos. Sin duda que Freud 
y los otros grandes maestros del psicoanálisis, Adler y Jung, han 
visto bien en muchas de sus afirmaciones acerca del inconsciente y 
sus complejos, aunque la psicología exclusivista que han creado, y 
mucho más la filosofía que sobre estos conceptos pretenden levan- 
tar, sea inadmisible. Muchos psiquiatras rechazan gran parte de las 
afirmaciones del Psicoanálisis para la explicación de las anormalida- 
des mentales, quedándose tan sólo con lo que tiene de método de 
exploración del psiquismo y de instrumento psicoterápico. Esto mis- 
mo ofrece para la ciencia de la dirección espiritual, que no es del 
caso desenvolver ahora y que guardamos el propósito de estudiar 
algún día. 

Para Freud, los impulsos del inconsciente se reducen a la «libi. 
do sexual» y equivalentes sexuales son todas las manifestaciones cons- 
cientes que sustituyen a aquel impulso. Para Adler todo se explica 
con su complejo de inferioridad en lucha con el instinto de supera- 
ción o «voluntad de poderío». Y para Jung, con los complejos di- 
versos cuyo núcleo está constítuido por arquetipos arcaicos del «in- 
consciente colectivo». 

Aplicando estos conceptos a la decisión vocacional, Freud afir- 
ma, por ejemplo, que en muchos cirujanos no existe sino un impul- 
so inconsciente sádico, que les hace buscar «lícitamente»—<on lici- 


(10) Paso por alto la discusión de si puede llamarse psíquico lo que no 
será nunca consciente. Aquí, sin sentar una postura en la liza, apunto sim- 
plemente unas ideas, facilitadoras a la mejor comprensión de nuestro tema. 
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tud oficial para la sociedad—la satisfacción de un impulso crimi- 
nal. El operador puede complacerse impunemente en el dolor ajeno 
cuando realiza, en apariencia, un acto humanitario y laudable. El 
instinto de superación de Adler explica vocaciones, extraordinarias 
«incluso, en las cuales el deseo de compensación de un estado de in- 
ferioridad sostiene el esfuerzo, que puede llegar hasta a producir un 
genio. Y se cita el caso de Demóstenes, tartamudo, que llega a ser el 
primer orador de su tiempo y casi de todos los siglos; la discutida 
deficiencia visual del Greco, la sordera de Beethoven, al tiempo que 
produce sus mejores composiciones musicales, etc. 

Viniendo ya a nuestro caso de la vocación religiosa, vamos a 
considerar aquellos complejos inconscientes que pudieran influirla. 
En su trabajo Influencia de los complejos subconscientes en la elec. 
ción profesional (11), enumera Ibarrola una serie de ellos, de los 
cuales entresacamos los que nos parecen más destacados, aunque de 
todos pudiera decirse algo. Habla Ibarrola del sadismo en la forma 
señalada con el ejemplo del cirujano, pero no enumera el impulso 
contrario del masoquismo y que puede ofrecer más interés para - 
nuestro caso. El masoquismo es una forma de perversión sexual, por 
la cual el pervertido encuentra una satisfacción en el dolor físico 
producido en sí mismo. No es raro encontrar en la literatura psico- 
analítica la referencia a que las penitencias practicadas en la ascesis 
cristiana no tiene otra explicación (12). ¿Es esto verdadero? Con 
toda evidencia, cuando la penitencia corporal recomendada por to- 
dos los autores ascéticos y practicada en todas las Ordenes religio- 
sas, se realiza con el verdadero espíritu cristiano, excluye toda se- 
mejanza con la perversión sexual masoquista. .Por la razón simplí- 
sima de que no se busca ninguna satisfacción en la disciplina o el 
cilicio. ¡Ni se encuentra! Y se lo recomiendo a los psicoanalistas 
y verán lo poco placentero que resulta, aunque la doctrina de su 
“conveniencia para el espíritu y la virtud vale para ellos lo mismo 
que para todo el mundo. Si se prescriben o se recomiendan estos 
ejercicios es siempre bajo el punto de vista del fortalecimiento del 
espíritu, robustecido con la superación del dolor físico y como un 
medio de tener la sensualidad sometida a la voluntad; aparte las 


(11). Rev. Psicotecnia. Abril, 1941, Madrid. ; de ta 

(12) «Sin embargo, hasta en esta forma de manifestación más débil de 
la vida anímica—que busca a veces, como en la flagelación, una justificación 
ridícula en los sentimientos de arrepentimiento—, nunca falta en el maso- 
quismo la línea compensadora hacia arriba.» Adler, El problema del homo- 
sexualismo y otros estudios sexuales. Barcelona, 1936, pág. 150. 
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otras.consideraciones de orden más sobrenatural—las que no me ex- 
traña no entiendan los psicoanalistas—, como son la reparación de 
los pecados pasados, la imitación de Jesucristo paciente, etc. 

Sin embargo, llegamos hasta admitir que en determinados casos 
PUEDE existir una perversión, encubierta bajo el afán' de excesivas 
penitencias corporales. Claro está que pueden darse estos casos en 
gente muy dada a las cosas del espíritu por su profesión, como 
pueen darse toda clase de enfermedades y aberraciones; pero hacer 
de lo anormal y patológico la regla para enjuiciar toda la vida de 
espiritualidad cristiana es un disparate monumental que no cabe 
más que en cabezas muy apasionadas—por no llamarlas sectarias— 
o en quienes no han saludado la Lógica. Precisamente labor es del 
ductor espiritual, como más adelante explanaremos, el saber distin- 
-_guir cuándo existen estos motivos bajos, si es que existen, y de ahí 
este empeño que traemos entre manos de urgir a los directores de 
espíritu y a toda clase de confesores a que se pongan muy al tanto 
de todos estos conocimientos psicológicos y psiquiátricos. Quede, 
pues, sentado que.un impulso masoquista puede intervenir como 
motivación inconsciente más que de la vocación religiosa, a la cual 
no se llega por este camino sino de una manera muy lejana, de una 
excesiva apetencia de penitencias corporales, motivo, si se quiere, 
complementario de la vocación. 

Mucho más interés guardan para nuestro caso los complejos de 
inferioridad. Según la concepción de la Psicología individual (Ad- 
ler), todo individuo intenta superar el medio ambiente adverso en 
su lucha por la vida. En esta lucha todos padecemos de alguna in- 
ferioridad y todos tenemos que esforzarnos por superarla. Mas en 
aquellos en los que el grado de inferioridad es más señalado, sus 
intentos de superación van seguidos del fracaso. Con ello aumenta su 
sentimiento de inferioridad, dando lugar a nuevos fracasos, estable- 
ciéndose así un círculo vicioso. En tales casos, el sujeto puede adop- 
tar dos posturas: una, renuncia a la lucha, refugiándose en la en- 
fermedad que le disculpa de combatir, es el origen de las neurosis; 
otro, adoptar una actitud que le haga renunciar, sí, a la lucha, pero 
con la apariencia de triunfador. La vocación religiosa se explicaría, 
así, en muchos casos. Es una huída del mundo con capa de perfec- 
ción, cuando, en realidad, lo que detrás se esconde no es otra cosa 


que el esquivar la faena de abrirse paso contra las dificultades am-' 


bientes. A la mente del lector habrá venido ya el caso de la mucha- 
cha soltera, fracasada de encontrar resuelta su vocación en el ma- 
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trimonio y que se refugia en la vida religiosa por no aceptar el pa- 
pel de solterona obligada. No dudamos en afirmar—y volvemos a 
insistir en que no pretendemos desconocer ni esquivar las dificulta- 
des, antes preferimos pecar por el extremo contrario—que no sola- 
mente pueden darse estas causas de la vocación religiosa, sino que, 
de hecho, se dan en ciertas ocasiones, Lo que sí negamos en rotun- 
do es que estos motivos inconscientes, solos o acompañados, sirvan 
para explicar la verdadera vocación religiosa. Impulsados por estos 
complejos, se acercan efectivamente algunas almas a la vida claus- 
tral, pero no son vocaciones auténticas, no vienen con la llamada de 
Dios, resaltando, iluminadora, en su espíritu. 

Quedan, por último, los complejos de introversión y extraversión, 
más que elementos inconscientes, formas caracterológicas, y este es 
el verdadero sentido en que las estudia Jung, autor de esta tipología. 
Son formas de ser del individuo. El introvertido es el que vive una 
vida interior rica, aislado del ambiente y sintiendo gran dificultad 
para abrir su alma y comunicar sus estados de ánimo. Al extraver 
tido, al contrario, pertenecen aquellos que viven en continua comu- 
nicación con el exterior, volubles y fácilmente influenciables por el 
ambiente; viven más de la vida colectiva que de la propia. Estos 
dos tipos no se dan nunca puros; cada uno tenemos una parte de 
los dos, con predominio de una u otra. El interés que puede ofre- 
cer la clasificación de un sujeto, dentro de esta tipología, y en or- 
den a su vocación, es que la vida religiosa contemplativa es la ca- 
racterística de los introvertidos, mientras que la activa está más en 
- consonancia con la estructura psíquica del extravertido. El director 
espiritual puede tomar de aquí una norma, nunca absolutamente 
cerrada, para justipreciar un caso determinado. Será muy difícil 
que una personalidad francamente extravertida se acomode, por ejem- 
plo, a la vida de carmelita, o que otra personalidad con intensa ten- 
dencia de introversión pueda desarrollar una actividad en la que 
se exija una labor de continuo contacto con los problemas del mo- 
mento y de intensa flexibilidad psíquica. A lo menos encontrarán 
estos sujetos, en la conformación de su carácter, una facilidad e in- 
clinación para determinado género de vida. 

Como afirmábamos hace un instante, cualquiera de estos comple- 
jos inconscientes podremos encontrarlos en una vocación religiosa 
genuina, pero no la explican. Los podemos encontrar porque la yo- 
cación verdadera, si no es sólo una forma consciente de satisfacer 
impulsos subterráneos del psiquismo, tampoco excluye de por sí su 
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existencia. No hay inconveniente en admitir que sobre la base de 
uno de estos complejos haya venido la vocación, ni siquiera que 
ésta dé satisfacción a un complejo de inferioridad, por ejemplo. Pero 
siempre será esto algo secundario a la vocación, no la razón formal 
de ella. No la explican porque en todos estos motivos inconscientes 
se esconde la propia satisfacción y el buscarse a sí mismo, por más 
que se disfracen estos intentos. En la vocación religiosa ha de ha- 
ber un olvido total del YO, en busca únicamente del cumplimiento de 
la voluntad de Dios. Sustituído un complejo inconsciente por cual. 
quier actitud de la personalidad, que le da satisfacción, el resultado 
es colocar el YO como centro de la vida. La vocación religiosa, que 
para ser auténtica ha de intentar la consecución de la santidad, ex- 
cluye esta adoración del YO. > 
Otro modo hay de influencia del inconsciente en la formación 
de la vocación. Consiste en la elaboración, lenta y secreta, que se 
va realizando alrededor de representaciones habidas y a las cuales 
no se concedió importancia, o dejaron poca huella, al parecer, pero 
que se conservaron vivas en el fondo del psiquismo. Poco a poco 
esas representaciones van sumando otras que las engruesan, se ex- 
tienden como mancha de aceite y un día afloran a la conciencia en 
forma robusta, ya que obliga a la personalidad a decisiones fuertes 
y decisivas. El motivo consciente que provoca un cambio como la 
vocación religiosa es, al parecer, pequeño, desproporcionado para 
los efectos producidos. La verdad es que no ha sido más que el chis- 
pazo incendiador del combustible, acumulado tal vez en muchos años. 
Una impresión de la niñez, una lectura, la emoción de unos ejerci- 
cios puede ser, primero, el núcleo alrededor del cual se formen es- 
tos complejos, una causa semejante, la provocadora de su aparición 
brusca y triunfadora en la conciencia. 
Tampoco esta forma de decisión vocacional explica todas las vo- 
caciones ni deja a aquéllas en las que existió completamente escla- 
"recidas. No explica las vocaciones súbitas para las cuales inútilmen- 
te se buscan antecedentes en la historia anterior del alma. Para aque- 
llas en las que se descubre esa impresión anterior permanece siempre 
el misterio del porqué esa impresión permaneció viva, por qué no se 
apagó como se apagaron otras, y cómo, por fin, desembocó en la 
vocación religiosa. Y tenemos que admitir la existencia de una dis- 
posición providente—la gracia—, que fué dirigiendo esa elaboración 
inconsciente. 


En conclusión: tres elemientos hemos distinguido, desde un pun- 
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_to de vista psicológico, en la vocación religiosa: elemento intelec- 


tual, elemento afectivo y factores o motivos inconscientes. Solos o 
unidos no bastan para dar a la personalidad la decisión, la firme- 
za, la claridad de visión de su fin que caracterizan a la auténtica 
vocación religiosa. Esto quizá no pueda analizarse con todo primor 
en unas cuartillas, pero salta manifiesto a la intuición de un direc- 
tor espiritual experimentado y sagaz. Con todos esos factores reuni- 
dos todavía no tenemos vocación, hasta que venga otro, el funda- 
mental, el toque sobrenatural de la gracia, el llamamiento divino. 
La gracia es la que afinca los convencimientos intelectuales, dándo- 
les la claridad necesaria para que el llamado crea que a él se di- 
rige Dios, marcándole el camino del renunciamiento al mundo; la 
gracia, la que despierta los entusiasmos más puros, independientes 
de los otros, de orden humano, y la que da a los vocacionales la 
fuerza suficiente para superar todos los obstáculos y romper todas 
las ataduras que pretenden detenerle en su decisión; la gracia de 
la vocación, por fin, la que perfecciona los motivos inconscientes, . 
si los hay, y la que ayuda a reprimir los contrarios. 

No ha sido ese nuestro intento, y por eso dejo en esquema esta 
última parte; pero de aquí puede sacarse un argumento apologético 
de primer orden, lo mismo que ha hecho, magistralmente por cier-, 
to, aunque el libro esté un poco retrasado ya científicamente, el 
P. Th. Mainage en la obra varias veces citada de la Psicología de 
la conversión. Por mi parte, he intentado simplemente examinar de 
cerca la vocación religiosa, a fin de tener puntos bien sentados para 
que el director de almas pueda ejercer con perfección su papel de 


ORIENTADOR VOCACIONAL. Pero esto es ya asunto propio de 


próximos intentos. 


LA INHABITACION DE LA SANTISIMA TRINI 
DAD EN EL ALMA, SEGUN SAN JUAN DE LA CRUZ 


P. ANICETO DEL D. REDENTOR, O. C. D. 


Increíble parece que autores de nota hayan preguntado sin eu- 
femismos, poniendo en tela de juicio su originalidad, si San Juan 
de la Cruz ha aportado valores nuevos a la Mística (1). Ello de- 
muestra, no obstante, que todavía a principios de siglo la doctrina 
sanjuanesca no era apreciada en su justo valor, ni aun, diríamos, 
conocida fuera del reducido círculo de una escuela determinada. 

Hoy resultaría pueril pretender enjuiciar la figura de San Juan 
de la Cruz bajo ese limitado punto de vista. Su autoridad doctrinal 
se ha agigantado de tal suerte que ya no se habla del frailecillo des- 
conocido de otras edades, sino del Maestro indiscutible que disipa 
con sus escritos, en los confusos tiempos que corremos, las densas 
tinieblas del espíritu. Y si la celebración del IV Centenario” de su 
nacimiento ha puesto de manifiesto interesantes aspectos de su per- 
sonalidad hasta ahora desconocidos, no ha sido ciertamente el me- 
nor la divulgación de las admirables doctrinas del Místico Doctor. 
justipreciando la obra ingente del Santo y descorriendo al mismo 
tiempo el velo de la ignorancia y del olvido que tanto tiempo se han 
dejado sentir en torno a su persona. 

Esta admiración por el Doctor del Carmelo está justificada. Aun 
siendo ilimitado el campo de la ciencia divina, puede asegurarse 
que no hay problema de importancia sobre el que San Juan de la 
Cruz no haya hecho atildadas y originales observaciones y que, 
por lo tanto, no pueda solucionarse a la luz de sus principios. 

Tal ocurre, por ejemplo, con la interesante cuestión de la inha- 
bitación en el alma de la Santísima Trinidad. San Juan de la Cruz, 
se ha dicho (2), no defendió en particular sentencia alguna sobre 
este misterio. Pero si sobre el hecho de la inhabitación nada de 
especial enseñó el Doctor del Carmelo, sino que sigue, en general, 


(1) Aug. Paulain: La Mystique de Saint Jean de la Croix. Apud. P. Wen- 
ceslao del Santísimo Sacramento, Fisonomía de un doctor, pág. 83. 
(2) P. Juan José: El último grado del amor. Santiago de Chile, 1941, 


página 101. 
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la doctrina común de su tiempo, no ha habido de seguro, añadi- 
mos nosotros, Santo Padre ni Doctor alguno de la Iglesia que ha- 
yan escrito páginas más maravillosas sobre el «modo» de esa pre- 
sencia divina. 

Ciertamente que a San Juan de la Cruz, como en general al 
místico de su tiempo, no le preocupó demasiado el aspecto teórico 
de la cuestión. Con todo, cuando se trata de describir las relacio- 
nes íntimas de este misterio con el alma, lo hace, si se quiere, un 
poco al desgaire, pero con una precisión y novedad de conceptos 
que asombra. Bajo este aspecto, repetimos, no ya aleccionándonos 
sencillamente en los conceptos. básicos y fundamentales de escuela, 
sino viviendo la teología purísima del misterio de la inhabitación, 
no se puede escribir tan subidamente como lo ha hecho San Juan 
de la Cruz. 

En realidad, no debe extrañarnos que el Santo nada nuevo en- 
señe sobre el hecho de la inhabitación. La razón de esta posición 
salta a la vista. San Juan de la Cruz quiere al alma libre de apetitos 
e imperfecciones, que impiden la íntima unión con Dios;'su afán es 
llevarla a las alturas de la perfección y allí adoctrinarla en los pro- 
fundos misterios del amor; todo lo que no sea llegar a la meta su- 
blime de la caridad, vivir de la misma vida de Dios, no entra dentro 
del marco doctrinal del Santo. En realidad, sus páginas ascéticas 
son las menos. 

Ahora bien, ese punto de vista trasciende evidentemente el sim- 
ple hecho de la inhabitación, puesto que el alma en gracia, templo 
vivo, por consiguiente, de la Santísima Trinidad, puede, no obstan- 
te, vivir muy lejos de ese ideal sublime, entre las inmundas «fieras 
y bestias» (3) de los apetitos de la primera morada teresiana. En 


(3) Santa Teresa: Moradas, ed. crítica del P. Silverio, 1917, t. IV, pá- 
gina 20. Superfluo será advertir que cuando aquí hablamos de la unión 
del alma en gracia no nos referimos a la que resulta simplemente del in- 
flujo sobrenatural, como su efecto inmediato de la misma en el justo. En- 
tre Dios y el alma existe otra .unión mucho más estrecha, que explica así el 
P. José del Espíritu Santo (el portugués, 1609-1674): «Sed ultra istam unio- 
nem, quae est per illapsum, datur alia unio realis et habitualis per eandem 
gratiam et caritatem, quae dicitur unio per modum objecti, qua Deus est 
realiter in illa tanguam cognitum in cognoscente et amatum in amante... 
Itaque esse Deum per gratiam unitum et realiter praesentem animae speciali 
modo... non est... solum esse per participationem ex eo quod gratia est par- 
ticipatio Dei prout est in se... sed est alio speciali modo realiter ibi praesens 
et unitum radicaliter et habitualiter correspondente ad illum modum quo 
actualiter est praesens et unitus per suammet essentiam cum anima, intellectu 
et voluntate beatorum.» (Enucleatio mysticae theologiae, Romae, 1927, part. l, 
quaest. 17, pág. 87.) Ni que decir tiene que esta unión es distinta de las 
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otros términos: en el sistema sanjuanista se supone el hecho de la 
inhabitación como punto de partida del camino del espíritu. 

Por otra parte, la unión transformante, a la que sólo se llega 
en el estado del matrimonio espiritual, es el desarrollo maravilloso, 
inefable y en este sentido normal de la gracia, que viene acompa- 
ñada del arreo de las virtudes sobrenaturales y del mismo autor 
de aquélla, el Espíritu Santo. De ahí que para San Juan de la 
Cruz la mayor o menor influencia vital y dinámica de este misterio 
en el alma esté en relación directa del diverso desarrollo de la gra- 
cia. Así, vemos que ese mismo estado matrimonial, el más perfecto, 
según repetidas afirmaciones del Santo, a que el alma puede llegar 
en esta vida, se caracteriza con las admirables relaciones con la 
Santísima Trinidad, y lo son tanto, «que no hay que decirlo por len- 
gua mortal, ni el entendimiento humano, en cuanto tal, puede alcan- 
zar algo de ello» (4). 

Sólo la atrevida inteligencia del autor de la «Llama» pudo lle- 
gar a comprender en cierto modo y a describir en trazos realistas 
las maravillosas operaciones divinas, que tienen cabida y se des- 
arrollan en el centro mismo del alma y que sólo es dado calificarlas 
con un término misterioso, no aplicable en este caso en todo su sig- 
nificado teológico, pero ciertamente lleno de sentido: circumin- 
sesión. 

Tratemos de adentrarnos en la mente del maestro. 

Sabido es que al hablar de San Juan de la Cruz en la Subida (5), 
de la naturaleza de la unión sobrenatural, distingue varias uniones, 
que se basan—y en esto sigue a Santo Tomás—en la teoría filosó- 
fica de la forma. Según el principio racional de que dos formas con- 
trarias no pueden caber en un mismo sujeto, se distinguen, con re- 
lación a la vida sobrenatural, dos estados, que están informados 
por principios esencialmente distintos y contrarios: el del pecado 
y el de la gracia. La unión resultante será forzosamente muy distinta. 

El alma en pecado está unida a Dios «sustancialmente». 

«Es de saber que Dios, en cualquiera alma, aunque sea la del 
mayor pecador del mundo, mora y asiste substancialmente. Y esta 


manera de unión siempre está hecha entre Dios y las criaturas 
todas, en la cual les está conservando el ser que tienen; de mane- 


místicas de que nos habla San Juan de la Cruz y que empiezan cuando el 


alma llega a la contemplación infusa. 
(4) Cántico espiritual, can. 38, pág. 171. Citamos las obras de San Juan 


de la Cruz por la edición crítica del R. P. Silverio de Santa Teresa, O. C, D., 


Burgos, 1930. Ye 
(5) L. Il, cap. V, y en otros lugares. 


40 -—P. Anrcero DEL Divino RibeNTOR, O. C. D. 


ra que si de ellas de esta manera faltase, luego se aniquilarían y 
dejarían “de ser» (6). «Grande consuelo es para el alma entender 
que nunca Dios falta del alma, aunque esté en pecado mortal» (7). 


La otra, la que resulta de la infusión de la gracia, admite di- 
versos grados, desde la común a todos los justos, hasta la que se 
da en los estados místicos. Llámala el Santo de «semejanza». 


«...la cual es cuando las dos voluntades, conviene a saber, la 
del alma y la de Dios, están en uno conformes, no habiendo en la 
una cosa que repugne a la otra. Y así, cuando el alma quitare de 
sí totalmente lo que repugna y no conforma con la voluntad di- 
vina, quedará transformada en Dios por amor» (8). 


Ya se ve que no trata aquí San Juan de la Cruz de la unión 
más perfecta (9); a ésta la llamará de «transformación» (10). 

( En realidad, no se puede hablar de uniones distintas, sino sólo de 

modos distintos de unión sobrenatural. La esencia de la gracia, que 
no es sino una participación de la esencia de Dios, se constituye en 
el alma del justo en principio de operación sobrenatural, infundien- 
do en aquélla las virtudes teologales. No hay, por lo tanto, diversidad 
de operación específica en los justos, sino una gama variadísima de 
matices, según el grado de perfección a que el alma haya llegado. 
Y aun dentro del mismo grado de perfección, caben infinidad de 
actos intensivos, puesto que ni a las potencias ni a la gracia se les 
puede señalar límite alguno en orden a las actividades sobrenatu- 
rales (11). 

Sin embargo, son tan características y tan bien definidas las di- 
ferencias de las diversas uniones, y causan en el alma efectos tan 
poco comunes, que olvidando por un momento los principios que 
las aúnan, bien pudiera pensarse en algo más que una diferencia 
modal. 


(6) Ibid. 

(7) Cántico Espiritual, canc. 1, pág. 199. 

(8) Sub., 1. II, c. V, pág. 81. 

(9) P. Crisógono: San Juan de la Cruz, su obra científica y su obra 
literaria. Avila, 1929, t. 1, pág. 359. 

(10). «Sobre este dibujo de la fe hay otro dibujo del amor en el alma 
del amante, y es según la voluntad, en la cual de tal manera se dibuja la 
figura del Amado y tan conjunta y vivamente se retrata, cuando hay unión 
de amor, que es verdad decir que el Amado vive en el amante y el amante 
en el Amado; y tal manera de «semejanza» hace el amor en la transforma- 
ción de los amados que se puede decir que cada uno es el otro y que en- 
trambos son uno. (Cant., c. XIL, pág. 501.) 

(11) «Estas cavernas son las potencias del alma, memoria, entendimiento 
y voluntad, las cuales son tan profundas cuanto de grandes bienes son ca- 
paces, pues no se llenan con menos que infinito.» (Llama, canc, MI, pág. 165.) 
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Prescindiendo por el momento de la debatida cuestión de si la 
gracia nos trae a la Santísima Trinidad o es ésta la causa de la 
gracia, veamos lo que pasa en el alma una vez que ha sido embestida 
por esa «cualidad» sobrenatural. ¿Quién podrá, no digo llegar a 
comprender, pero ni siquiera a vislumbrar la belleza incompara- 
ble del alma en gracia? «No hallo—dice Santa Teresa—cosa con 
qué comparar la gran hermosura de un alma y la gran capacidad. 
Y verdaderamente apenas pueden llegar nuestros entendimientos, por 
agudos que fuesen, a comprenderla, así como no pueden llegar a 
comprender a Dios» (12). 

Es la gracia, ni más ni menos, que una princesa que acompaña 
siempre al Rey Soberano y Magnífico, y, como tal, viene arreada 
de dones incalculables y preciosos, rodeada de numerosos y. fieles 
servidores, que hacen del alma digno aposento «de un Rey tan po- 
deroso, tan sabio, tan limpio, tan lleno de todos los bienes» (13). 
En realidad, todo se está dicho al afirmar que se constituye en tem- 
plo vivo de la Santísima Trinidad, que mora en el centro del alma 
como en su trono de amor. Es esto precisamente lo que con toda 
claridad se significa en las Sagradas Escrituras. «Si alguno me ama- 
se, mi Padre le amará y vendremos y haremos morada en él» (14). 

San Juan de la Cruz no sólo ha afirmado más de una vez esta 
gran verdad católica, sino que funda la solidez de su sistema en la 
maravillosa intervención de la Santísima Trinidad en la obra de 
la santificación. 

Primeramente establece el hecho: 

«Para lo cual es de notar que el Verbo Hijo de Dios, juntamente 
con el Padre y el Espíritu Santo, esencial y presencialmente está 
escondido en el íntimo ser del alma» (15). 

Indudablemente hay que entender este texto en su sentido más 
amplio: así como Dios está sustancialmente presente en el alma 
pecadora, otro tanto puede afirmarse de la Santísima Trinidad, tra- 


tándose de actos «ad extra» (16). 


(12) Moradas primeras, cap. L, pág. 531. 

(13) Ibíd. 

(14) Joan, c. XIV, v. 23. 

(15 Cánt., canc. L, pág. 199. 

(16) Dice el Santo en este mismo lugar: «...ya se te dice que tú misma 
eres el aposento donde él (el esposo) mora..., que es cosa de grande conten- 
tamiento y alegría para ti ver que todo tu bien y esperanza está tan cerca 
de ti que esté en tl, o, por mejor decir, tú no puedes “estar sin él.» Trátase, 
pues, de una presencia necesaria, que no es otra que la común en todas las 


criaturas. 
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Pero de una manera especial mora en nosotros por medio de 
la gracia. Sale el alma y se esconde de todas las cosas criadas se- 
eún la voluntad, y al entrarse en sumo recogimiento dentro de sí 
misma para comunicarse amorosamente con Dios (17), encuentra que 
el Padre se halla recostado en el lecho florido del Verbo Esposo y 
que el Espíritu Santo está también presente ayudando al alma y 
pidiendo por ella con gemidos inenarrables (18). 

-— Pero, como se ha hecho notar, esa presencia del augusto miste- 

rio no es simplemente estática, sino, muy al contrario, eminente- 
mente dinámica. Son las tres divinas personas las que van modelan- 
do el alma, limpiándola de sus apetitos desordenados, y por fin, 
la transforman en indecible unión de amor. De ahí nace la gran 
diferencia que para San Juan de la Cruz existe entre el morar de 
la Santísima Trinidad, en el que simplemente está en estado de gra- 
cia, del que ha llegado a la perfección de la caridad. 

Con ser tantas y tan estimables las mercedes que Dios comunica 
al justo al adueñarse sobrenaturalmente de su alma, al lado de la 
sublime realidad vivida en el estado de transformación resultan pá- 
lido reflejo; San Juan de la Cruz lo da a entender con una frase 
feliz y realista: el alma, viene a decir, que no ha alcanzado ese feliz 
estado, está todavía a oscuras. Sus palabras son terminantes: 


«...por dos cosas puede el sentido de la vista dejar de ver: o 
porque está a oscuras, o porque está ciego. Dios es la luz y el ob- 
jeto del alma; cuando ésta no le alumbra, a oscuras está, aun- 
que la vista tenga muy subida. Cuando está en pecado y emplea 
el apetito en otras cosas, entonces está ciega, y aunque entonces 
la embista la luz de Dios, como está ciega, no la ve la oscuridad 
del alma, la cual, antes que Dios la alumbrase por esta transfor- 
mación, estaba oscura e ignorante de tantos bienes de Dios» (19). 


La misma idea repite en el Cántico al comentar el verso «Pues 
eres lumbre de ellos: «Demás de que Dios es lumbre sobre- 
natural de los ojos del alma, sin la cual está en tinieblas, llá- 
mala aquí por afición lumbre de sus ojos... Y así es como si dije- 
ra..., pues los ojos de mi alma no tienen otra lumbre, ni por natu- 
raleza, ni por amor, sino a ti, véante mis ojos, pues de todas mane- 
ras eres lumbre de ellos» (20). 


Ahora es el poeta quien expone las mismas ideas: después que 


(1D) Cánt., ibíd. 

(18) Ibíd. Prólogo, pág. 183. 
(19) Llama, canc. MI, pág. 84. 
(20) Cánt., canc. 10, pág. 243. 
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la Esposa puso diligencia «en que las raposas se cazasen y el ciervo 
se fuese, y las ninfas se sosegasen», que son los impedimentos para 
la unión, viene el matrimonio espiritual, y es en ese dichoso: mo- 
mento cuando el alma entra en nuevas e insospechadas relaciones 
con el Esposo. Antes, en las primeras tiniones, el Esposo moraba en 
el centro del alma, estaba en ella como Rey en su trono; pero aquí 
es admitida al lecho mismo del Amado, «en el cual muy de asiento 
gusta ella los dichosos deleites» (21) y «este lecho no es otra cosa que 
su mismo Esposo, el Verbo Hijo de Dios..., en el cual ella,. por me- 
dio de la dicha unión de amor, se recuesta; al cual lecho ella llama 
florido, porque su esposo no sólo es florido, sino... es la misma flor 
del campo y el lirio de los valles» (22). 

¡Oh, y cuán delejtoso es para el alma, transformada en amor. 
tan dulce pensamiento!. 


«El recuerdo que haces, ¡oh Verbo Esposo!, en el centro y 
fondo «de mi alma, que es la pura e íntima sustancia de ella, en 
que secreta y calladamente sólo como el Señor de ella moras, no 
sólo como en tu casa, ni sólo como en tu mismo lecho, sino tam- 
bién como en mi propio seno, íntima y estrechamente unido; cuán 
mansa y amorosa le haces» (23). 


¡Cuál es la labor de cada una de las tres Personas divinas en 
¿ 

esta obra de transformación? San Juan de la Cruz nos lo describe 
con trazos vigorosos: 


«En esta canción da a entender el alma cómo las tres personas 
de la Santísima Trinidad, Padre e Hijo y Espíritu Santo, son los 
que hacen en ella esta divina obra de unión. Y así, la mano y el 
cauterio y el toque, en substancia, son una misma cosa; y póneles 
estos nombres, por cuanto por el efecto que hace cada una les con- 
viene. El cauterio es el Espíritu Santo, la mano es el Padre, y el 
toque el Hijo. Y así engrandece aquí el alma al Padre e Hijo y Es- 
píritu Santo, encareciendo tres grandes mercedes y bienes que en 
ella hacen, por haberla trocado su muerte en vida, transformán- 
dola en sí. La primera es llaga regalada, y ésta atribuye al Es- 
píritu Santo, y por, eso la llama cauterio suave. La segunda es 
gusto de vida eterna, y esto atribuye al Hijo, y por eso la llama 
toque delicado; la tercera es haberla transformado en sí, que es 
dádiva con que queda bien pagada el alma, y ésta atribúyese al 
Padre, y por eso la llama mano blanda. Y aunque aquí nombra 
las tres, por causa de las propiedades de los efectos, sólo con una 
habla, diciendo: «En vida la has trocado», pues todos ellos obran 
en uno, y así todo lo atribuye a uno, y todo a todos» (24). : 


Los efectos de estas operaciones no pueden ser más sorprenden- 
tes: el alma se diviniza cuanto cabe en esta vida, se transforma en 


(21) Ibíd., canc. 23, pág. 327. 
(22) Ibíd. 

(23) Llama, canc. 1V, pág. 93. 
(24) Ibíd., canc. I, pág. 28. 
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llama de amor, en que se le comunica el Padre, el Hijo y el Espí- 
ritu Santo (25), y recibe en sus potencias luces especiales, «lo cual 
es ilustrándole el entendimiento divinamente en la sabiduría del 
Hijo, y deleitándole la voluntad del Espíritu Santo, y absorbiéndola 
el Padre poderosa y fuertemente en el abrazo y abismo de su dul- 
zura» (26). 

Y es entonces cuando el alma, transformada en llama de amor, 
siente la cuasi experiencia mística de la Santísima Trinidad. Es 
entonces cuando gusta rastros de la vida eterna, aunque no perfec- 
tamente, porque no lo lleva la condición humana (27). ¿Qué mucho 
que el alma se sienta transformada y arrebatada al centro mismo 
de la Santísima Trinidad, si hasta el cuerpo, este cuerpo mortal y 
deleznable, se hace partícipe de tan grande gloria y deleite? Dice 
San Juan de la Cruz: «Y de este bien de que el alma goza a veces 
redunda en el cuerpo la unción del Espíritu Santo y goza toda la 
sustancia sensitiva y todos los miembros y huesos y médulas no tan 
remisamente como comúnmente suele acaecer, sino con sentimiento 
de grande deleite y gloria que se siente hasta en los últimos artejos 
de pies y manos» (28). 

Pero esto no basta en la mente de San Juan de la Cruz. La 
transformación de las potencias en Dios no es más que un primer 
paso de la vida maravillosamente divina del alma que vive en la 
misma vida de Dios, hasta intervenir, aunque la frase parezca re- 
cia a primera vista, en la producción de las divinas Personas. Hay en 
las obras del Santo una página maravillosa, sublime, asombrosa, 
donde expone magistralmente esa doctrina: esa sola página hu- 
biera bastado a inmortalizar su nombre, si ya no nos quedaran otros 
partos de su atrevida inteligencia. Es aquella del Cántico espiritual 
en que comenta una de sus también mejor logradas estrofas: 


El aspirar el aire, 

El canto de la dulce filomena, . 

El soto y su donaire, 

En la noche serena, 

Con llama que consume y no da pena. 


Es gran deleite espiritual transcribir íntegro el comentario, de 
una belleza singular, a esta canción. Habla San Juan de la Cruz: 


«Este aspirar del aire es una habilidad que el alma dice que 
le dará Dios allí, en la comunicación del Espíritu Santo; el alma 


(25) -Ibíd., pág. 10. 
(26) Ibíd., pág. 117. 

(27) Llama, canc. 1, v. 1. 
(28) Ibíd., canc. IL, y. 4. 
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a manera de aspirar, con aquella su aspiración divina muy subida- 
mente levantada el alma y la informa y habilita para que ella as- 
pire en Dios la misma aspiración de amor que el Padre aspira en 
el Hijo, y el Hijo en el Padre, que es el mismo Espíritu Santo 
que a ella le aspira en el Padre y el Hijo en la dicha transforma- 
ción, para unirla consigo. Porque no sería verdadera y total transfor- 
mación si no se transformase el alma en las tres Personas de la 
Santísima Trinidad en revelado y manifiesto grado. Y esta tal 
aspiración del Espíritu Santo en el alma, con que Dios la trans- 
forma en sí, le es a ella de tan subido y delicado y profundo de- 
leite que no hay que decirlo por lengua mortal..., porque aun lo 
que en esta transformación temporal pasa acerca de esta comuni- 
cación en el alma no se puede hablar, porque el alma, unida y 
transformada en Dios, aspira en Dios, a Dios la misma aspiración 
divina que Dios, estando ella en él transformada, aspira en sí 
mismo a ella. Y en la transformación que el alma tiene en esta 
vida pasa esta misma aspiración de Dios al alma y del alma a 
Dios con mucha frecuencia, con subidísimo deleite de amor en el 
alma, aunque no en revelado y manifiesto grado, como en la otra 
vida... Y no hay que tener por imposible que el alma pueda una 
cosa tan alta, que el alma aspire en Dios como Dios aspira en 
ella por modo participado. Porque dado que Dios le haga merced de 
unirla en la Santísima Trinidad, en que el alma se hace deiforme 
y Dios por participación, ¿qué increíble cosa es que obre ella tam- 
bién su obra de entendimiento, noticia y amor, o por mejor decir, 
la tenga obrada en la Trinidad juntamente con ella como la mis- 
ma Trinidad?... Y como esto sea, no hay más saber ni poder para 
decirlo sino dar a entender cómo el Hijo de Dios nos alcanzó este 
alto estado y nos mereció este subido puesto de poder ser hijos de 
Dios, como dice San Juan, y así lo pidió el Padre, por el mismo 
San Juan, diciendo: Padre, quiero que los que me has dado, que 
donde yo estoy, que ellos también estén conmigo, para que vean 
la claridad que me diste (29); es, a saber, que hagan por partici- 
pación en nosotros la misma obra que yo por naturaleza, que es 
aspirar el Espíritu Santo. Y dice más: «No ruego, Padre, sola- 
mente por estos presentes, sino también por aquellos que han de 
creer por su doctrina en mí; que todos ellos sean una misma cosa 
de la manera que tú, Padre, estás en mí y yo en ti, así ellos en 
nosotros sean una misma cosa. Y yo la claridad que me has dado 
he dado a ellos para que sean una misma cosa... que es comu- 
nicándole el mismo amor que al Hijo» (30). 

No sé que se pueda enseñar con más claridad la circuminsesión 


del alma en las divinas Personas, o, si se quiere, la participación 
en las operaciones ad intra; el alma, transformada en Dios, aspira 
en El, «la misma aspiración de amor que el Padre aspira en el 
Hijo, y el Hijo en el Padre, que es el Espíritu Santo que a ella 
le aspira en el Padre y en el Hijo en la dicha transformación». y 
por si todo esto fuera insuficiente, agrega en seguida, comentando 
un clásico texto de San Pedro (31): «En las cuales (palabras) da 
claramente a entender que el alma participará al mismo Dios, que 
será obrando en él la obra de la Santísima Trinidad, de la manera 


(29) XVII, 24. 
(30) Página 416 y siguientes. 
(31) II Petr. 1, págs. 2-5. 
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que habemos dicho, por causa de la unión sustancial entre el alma 
y Dios» (32). 

Y no se diga que el Santo. habla en esta estrofa del amor bea- 
tífico, pues aparte de que eso sería llevar la dificultad a otro terre- 
no, pero nunca solucionarla, ya nos advierte repetidamente que en 
esta vida tiene lugar, y con frecuencia, esa misteriosa aspira- 
ción (33). 

Sin embargo, ciego tendría que estar quien quisiera ver en las 
palabras de San Juan de la Cruz afirmaciones poco conformes con 
la ortodoxia católica. Al revés de lo que ocurre con otros escritores, 
en San Juan de la Cruz su corazón de místico excelso se lanza a 
nuevas y desconocidas derrotas, y cuando parece que va a perecer 
envuelto en el gigantesco torbellino del misterio, es su inteligencia 
de profundo teólogo la que se abre camino entre las oscuridades 
del mundo sobrenatural. 


En primer lugar, parece inútil advertir que el Doctor Místico 
no habla aquí de una participación física y activa en la producción 
de las divinas personas. Tal suposición sería absurda y echaría por 
tierra los fundamentos mismos de su edificio espiritual. 

Ninguna criatura, aun la más perfecta, tiene virtud creativa, ni 
puede siquiera ser instrumento de la creación (34); mucho menos 
podrá cooperar a la producción de las divinas Personas. 


Además, una parte no despreciable del sistema sanjuanista se 
funda en la naturaleza de los seres: entre el ser de Dios y el de las 
criaturas hay una distancia infinita (35), de tal manera, «que no hay 
de Dios a ellas ningún respeto ni semejanza esencial» (36); ahora 
bien, esa manifestación de ser tiene lógicamente que manifestarse 
en lós actos. ¿Cómo, pues, podrá el alma participar en las opera- 
ciones divinas? De ahí que San Juan de la Cruz rechace categóri- 
camente la idea panteísta de una naturaleza común entre Dios y las 
criaturas y nos diga que la comunicación de amor no es natural 
como en el Hijo» (37), y que no «se entiende aquí quiere decir el 


(32) Ibíd., pág. 419. 

(33) Ibíd., pág. 417. 

(34) «Donde es de notar que advertidamente dice por la mano del Ama- 
do; porque aunque otras muchas cosas hace Dios por mano ajena, ésta que 
es criar nunca la hizo ni hace por otra que por la suya propia.» (Cánt., 
canc. V, pág. 222.) 

(35) Subida, 1, 2, c. 8, pág. 97. 

(36) Ibíd. 

(37) Cánt., canc. 39, pág. 419, 
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Hijo al Padre, que sean los santos una misma cosa esencial y na: 
turalmente como lo son el Padre y el Hijo» (38). 

Finalmente, el principio de la vida sobrenatural es la gracia; 
pero por la gracia sólo participamos del ser de Dios de una mane- 
ra impropia y analógica. De ahí también que San Juan de la Cruz 
nos diga de cien diversos modos que la unión es sólo de semejanza, 
porque la hace el amor (39), que el alma es Dios, pero por: par- 
ticipación (40), y, en fin, que esa misma alma encuentra obrada 
en la Santísima Trinidad la obra de entendimiento, noticia y 
amor (4.1). 

Sin embargo, no es menos cierto que las palabras del Santo son 
algo más que una mera figura retórica. A la luz de sus principios 
tienen una explicación racional y satisfactoria, 

San Juan de la Cruz no ignora que la obra de la santificación 
del alma es común a las tres personas divinas (42); sin embargo, 
con preferencia la apropia al Espíritu Santo (43). 

Por la gracia santificante participamos de la naturaleza divina. 
y de un modo análogo de las propiedades personales de la persona 
que por apropiación interviene en la obra santificadora; es decir, 
de la aspiración del Espíritu Santo. 

La caridad sobrenatural no será, pues, sino úna especie de as- 
piración, aun sin tener en cuenta la sentencia de algunos teólogos, 
que aseguran la identidad formal de aquella virtud teologal y del 
Espíritu Santo. Ahora bien, si la gracia como acto sobrenatural es 
más fruto de la acción divina que de la actividad humana (44), 
también será el amor de transformación. Es decir, que el Espíritu 
Santo, al obrar en el alma, la asemejará a sí, comunicándola según 
la limitada posibilidad de la pura criatura su misma aspiración. 

Este mutuo dar y recibir entre Dios y el alma las mismas pro- 
piedades divinas es propio del matrimonio espiritual. San Juan de 
la Cruz explica el modo como puede efectuarse: 


«Y en esto está el inestimable deleite del alma, de ver que ella ' 
da a Dios cosa suya que le cuadre a Dios, según su intinito ser. 
Que aunque es verdad que el alma no puede dar de nuevo el . 
mismo Dios a sí mismo, pues él en sí siempre es el mismo, pero el 
alma de suyo perfecta y verdaderamente lo hace, dando todo lo 


(38) Ibíd., pág. 419. 

(39) Noche, 1. IU, c. 18, pág. 484. 

(40) Cánt., canc. 39, pág. 418. 

(41) Ibíd., pág. 418. 

(42) Llama, canc. 11, pág. 28. 

(43) Ibíd., pág. 102. 

(44) P. José del Espíritu Santo, obra cit., part. l, cuest. 17, pág. 73. 
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que le había dado, para pagar el amor; que es dar tanto como 
le dan, y Dios se paga con aquella dádiva del alma, que con me- 
nos no se pagara, y lo toma con agradecimiento, como cosa suya 
del alma que de nuevo se le da, y en eso mismo la ama y de 
nuevo libremente se entrega al alma, y en esto ama al alma; y 
así están actualmente Dios y el alma en un amor recíproco en la 
conformidad de la unión y entrega matrimonial, en que los bie- 
nes de entrambos, que son la divina esencia, poseyéndolos cada 
uno libremente, los poseen entre ambos juntos en la entrega vo- 
luntaria del uno al otro, diciendo el uno al otro lo que el Hijo 
de Dios dijo al Padre por Sam Juan; es a saber: «Omnia mea 
tua sunt, et tua mea sunt et clarificatus sum in eis» (45). 
¿Pero no será absurdo decir que Dios da al alma presentes que 
exceden la capacidad de su ser? ¿Cómo podrá ella intervenir en ese 
dar y recibir la aspiración divina del Espíritu Santo? No pasó des- 
apercibida para el Santo esta dificultad, y viené a obviarla con una 
hermosa comparación: «Y en este estado de unión, cuando se pone 
en acto y ejercicio de amor la comunicación del alma y Dios, puede 
hacer al alma aquella dádiva, aunque es de más entidad que su ca- 
pacidad y su ser, está claro; porque claro está que el que tiene mu- 
chos reinos y gentes por suyas, aunque son de más entidad que él, 
las puede dar muy bien a quien quisiere. Esta es la gran satisfacción 
y contento del alma: ver que da a Dios más que ella en sí vale, 
dando con tanta liberalidad a Dios a sí mismo, como cosa suya, 
con aquella luz divina y calor de amor que se lo dan (46). 

Más de una vez da San Juan de la Cruz en sus obras la razón 
teológica de esta doctrina. Básase en la naturaleza de las operacio- 
nes divinas. El amor de Dios—concreta el Santo—tiene razón de 
fin; todo lo ama por sí mismo; es tan perfecto su amor que incluso 
nada puede amar fuera de sí propio. «Por tanto, amar Dios al alma 
es meterla en sí mismo, igualándola consigo, y así ama al alma en 
sí consigo, con el mismo amor que El se ama» (47). 

Otro principio no menos admirable nos propone el Doctor del 
Carmelo: la Santísima "Trinidad mora en el centro del alma, y, si se 
trata del amor de transformación, en el centro más profundo y es- 
condido de ella (48); allí vive, aspirando continuamente al Espíritu 
Santo; allí pasa «esta fiesta del Espíritu Santo» (49), «ejercitando 
jocunda y festivamente las artes y juegos del amor» (50), y se esta- 
blece una admirable comunicación de actividades entre las operacio- 


(45) Llama, canc. UL, pág. 90. 
(46) Ibíd. 

(47) Cánt., canc. 32, págs. 5 y 6. 
(48) Llama, pág. 12 y siguientes. 
(49) Tbíd., pág. 12. 

(50) Ibíd., pág. 17. 
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nes esenciales divinas y las participadas del alma; allí, finalmente, 
añade San Juan de la Cruz, se cumple lo que el mismo Cristo pidió 
al Padre por San Juan, diciendo: «Padre, quiero que los que me 
has dado, que donde yo estoy también ellos estén conmigo..., es, a 
saber, que hagan por participación en nosotros la misma obra que 
yo por naturaleza, que es aspirar el Espíritu Santo». 

De esa participación misteriosa en las operaciones divinas nace 
lógicamente el endiosamiento del alma, el amar por el Espíritu San- 
to como el Padre ama al Hijo» (51). En ese estado «no puede el 
alma hacer actos que el Espíritu Santo la mueve a ellos; y por eso 
todos los actos de ella son divinos, pues es hecha y movida por 
Dios» (52); sus potencias se han trocado en divinas (53), y aunque 
da su voluntad y entendimiento para tales operaciones (54), ya son 
una misma cosa con el Espíritu Santo (55). 

La Santísima Trinidad completa, sí, la obra de la santificación - 
del alma. Obra admirable, que sólo es dado disfrutar a los que es- 
tán ya «bien dispuestos para caminar a vida eterna, libres de todas 
las turbaciones y variedades temporales, y desnudos y purgados de 
todas las imperfecciones, penalidades y nieblas, así del sentido como 
del espíritu» (56), en donde el alma no hace otra cosa sino aspirar de 
aquel aire, que «es la voz del Amado» a ella, en la cual ella hace 
de él su jubilación» (57); estado, en suma, que a vida eterna sabe. 

Todo ello queda resumido y ponderado y maravillosamente ex- 
puesto en las palabras con que el gran Místico Carmelita cierra la 
Llama de amor viva: 


«En aquel aspirar de Dios, yo no quería hablar, ni aún quie- 
ro; porque veo claro no lo tengo de saber decir y parecería menos 
si lo dijese; porque es una aspiración que Dios hace, en que en 
aquel recuerdo del alto conocimiento de la Deidad la aspira el 
Espíritu Santo con la misma proporción que es la noticia en que 
la absorbe profumdísimamente en el Espíritu Santo, enamorándola 
delicadísimamente según aquello que vió; porque siendo llena de 
bien y gloria, la llenó de bondad y gloria el Espíritu Santo, en 
que la enamoró de sí sobre toda lengua y sentido en los proíun- 
dos de Dios; y por eso, aquí lo dejo» (58). 


Dejémoslo también nosotros, incapaces de seguir de cerca los 
pasos gigantes del Maestro del espíritu, que es San Juan de la Cruz. 


(51) Llama, canc. MÍ, pág. 91. 

(52) Ibíd., pág. *. 

(53) Ibíd., canc. II, pág. 44 y siguientes. 
(54) Ibíd., canc. 1, pág. 12. - 

(55) Ibíd., canc. HI, pág. 44. 

(56) Cánt., canc. 39, pág. 420. 

(57) Cánt., ibíd., pág. 419. 

(58) Llama, canc. IV, pág. 102, 
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LA BIBLIOGRAFIA DE S. JUAN DE LA CRUZ EN 


LA EXPOSICION DE LA BIBLIOTECA NACIONAL 


) q P. MATIAS DEL NIÑO JESÚS, O. C. D. 


Entre los múltiples actos realizados durante el año 1942 para 
honrar a San Juan de la Cruz con motivo de su IV Centenario na- 
tal, tiene cabida importantísima la Exposición abierta en la Biblio- 
teca Nacional de Madrid del 19 de diciembre del 42 al 6 de enero 
del 43. 

Se componía la Exposición de imágenes (pintura, grabado, es- 
cultura), de autógrafos del Santo, y principalmente de una abun- 
dante bibliografía de sus obras manuscritas y editadas y de toda 
«clase de escritos a él referentes, 

En este trabajo solamente pretendemos dar a conocer la sección 
bibliográfica, para lo cual hemos examinado directamente todas las 
obras que en él incluímos. Se emite un gran número de revistas y 
periódicos que durante el centenario ham publicado cortos trabajos 
sobre el Santo, así como también prescindimos de los códices (1) 
conocidos de las obras del Doctor Místico y de otros manuscritos 
ya impresos. Unicamente reseñamos los documentos y manuscri- 
tos inéditos y cuatro códices de que no se habla en las últimas edi- 
ciones críticas, a los que añadimos dos que hemos visto después 
de la Exposición. Incluímos otros cuya nota trasladamos íntegra 
de un apunte del P. Gerardo de San Juan de la Cruz, quien pensa- 
mos lo halló después de la publicación de su edición crítica, ya que 
en ninguna parte de ella hace referencia a este códice, y dada su 
autoridad en la materia, creemos sea cierta su existencia. A conti- 
nuación reseñamos las ediciones de las obras del Santo, y, por úl- 
timo, todas las publicaciones de asunto sanjuanista. 


(1) Figuraron en la Exposición cerca de treinta códices, procedentes la 
mayor parte de la misma Biblioteca N. M., y los demás de distintas bibliote- 
cas del Estado y dé conventos carmelitanos, entre éstos los cuatro más impor- 
tantes de: Sanlúcar de Barrameda, Jaén, Avila y Alba. La noticia de todos 
estos códices puede verse en las ediciones críticas de las obras de San Juan 
de la Cruz por los PP. Gerardo de San Juan de la Cruz (1912-14) y Silverio 
de Santa Teresa (1929-31). 
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I.-—CÓDICES DESCONOCIDOS Y MANUSCRITOS INÉDITOS. 


1.—Códice de la «Subida» y «Noche». 


En el archivo de los Padres Carmelitas Descalzos, de Madrid, se 
halla un manuscrito, forrado en pergamino, que mide 211% x 15 


centímetros, y consta de 200 hojas. Es copia de la «Subida del Mon- 


te Carmelo», que comprende 105: hojas, y de la «Noche oscura», 
en 67 hojas; en las restantes se leen apuntes de diversas materias. 
La «Subida» está íntegra, pero con muchas variantes respecto al 
texto crítico, pues suprime palabras, frases y hasta párrafos que no 
modifican lo substancial de la doctrina, dejando siempre ésta in- 
tacta. Al fin del libro tercero añade los dos capítulos que el P. Ge- 
rardo publicó en su edición crítica como continuación de la «Su- 
bida» y que el P. Silverio rechaza como tales. A continuación co- 
mienza la «Noche» con este título: «Segunda parte de la Subida 
del divino Monte Carmelo, que trata de las dos purgaciones spuales. 
del hombre de la noche oscura de la parte sensitiva y spuales. y 
prosigue la declaración de las canciones de que en la primera par- 
te se ha tratado...» Como se ve, en esta copia la «Noche» no es un 
tratado aparte de la «Subida», sino continuación de ella (1 bis). El tex- 
to está completo, sin las supresiones advertidas en la «Subida», y con 
pocas variantes de las ediciones críticas, termina con las palabras 
«ansias de amor», sin enunciar la canción tercera. La letra del 
códice es bastante difícil, por las muchas abreviaturas que tiene, y 
la copia está hecha antes de 1618. 


2.—Códice de la «Subida» y «Noche». -. 


Este manuscrito, procedente de la Biblioteca Provincial de Ta- 
rragona, mide 15x 10% centímetros, y consta de 145 hojas sin pa- 
ginar, de letra muy menuda y antigua, de fines del siglo Xv1 o prin- 
cipios del xvIr, forrado en pergamino. Hasta la hoja 6l se co- 
pia la «Subida», de la que solamente contiene el libro primero, y 
del segundo hasta el capítulo 20, en que termina con las palabras: 
«y respondiese Dios»; siguen tres hojas en blanco, y comienza la 
«Noche oscura», que tomprende las 81 hojas restantes, y termina 
con las palabras: «saliendo a oscuras y con ansias de amor», sin 
empezar la canción tercera. : 


(1 bis) Así piensa también el P. Silverio, que dice: «Con cierta repug- 


nancia, y por no oponernos a la tradición multisecular, publicamos como tra- 
tado aparte la Noche oscura.» Obras, t. I, pág. 291. 
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3.—Códice de la «Noche oscura». 


Se conserva este códice en la Real 'Academia de la Historia (Ma- 
drid). Está forrado en pergamino, y mide 15x11 centímetros; 
se compone de 71 hojas paginadas, la letra es muy pequeña y las 
líneas están muy juntas; por el carácter caligráfico y aspecto del 
códice parece ser copia de la época del Santo, o poco posterior. Es 
traslación íntegra de la «Noche oscura»; comienza por el «Prólogo 
al lector», sin el título, que quizás estuviese en otra hoja anterior, 
y termina con el verso «En la noche dichosa», de la canción tercera. 


4.—Códice del «Cántico». 


Pertenece este códice a las Carmelitas Descalzas del convento 
de Santa Ana, de Tarazona. Con pastas de pergamino y cantos do- 
rados, está bien conservado; mide 15x101% centímetros, y consta 
de 222 hojas sin paginar. Es copia íntegra de la primera redacción 
del Cántico; tiene algumos errores corregidos al margen, donde 
también lleva las citas de los textos de la S. Escritura. Comien- 
za y termina lo mismo que el códice de Sanlúcar de Barrameda; 
al fin tiene también las poesías por el mismo orden que el de San- 
lúácar, hasta la de «Un pastorcico solo está apenado», de la que so- 
lamente se leen los primeros versos, por faltar las últimas hojas 


del códice. 


5—Códice del «Cántico». 


Se encuentra este códice en la Real Academia de la Histo- 
ria (Ms. 114), a donde ha venido a parar por donación del 
Excmo. Sr. D. Eduardo Fernández de San Román, que en el 
siglo pasado lo conservaba en su biblioteca de Jaén. El Pa- 
dre Gerardo hace de él referencia, diciendo que no había podido 
averiguar su paradero ni si era del primer Cántico o del segundo. 
Es un volumen de 15x101% centímetros, muy bien conservado en 
fuerte encuadernación moderna; consta de 154 hojas, con pagina- 
ción irregular. En la primera hoja se lee esta portada en primorosa 
caligrafía: «Canciones/del ejercicio/de Amor entre el alma y el 
Esposo/X” con su declaración en Prosa, en la/qual se tocan y de- 
claran algu/nos puntos y effectos de la/Oración por el Padre/fray 
Joan de la/Cruz Primer/Carmelita Descal/zo.» En la hoja siguiente 
comienza el «Prólogo.—Por quanto estas canciones religiosamente 
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parecen estar escritas...», y continúa la traslación completa de la 
primera redacción del Cántico, terminando con estas palabras: «el 
qual sea servido el Santo Jesús Esposo dulcísimo de poner a todos 
los que invocaren su Nombre. Amen.—Soli, Deo honor et gloria.» 
Lleva al margen las citas de los textos escriturísticos y hasta la can- 
ción octava se ven con frecuencia en el mismo margen anotaciones 
que son como indicación de lo substancial de cada párrafo, al estilo 
de los libros antiguos. Toda la copia es muy esmerada y clara; 
hasta que comienza el comentario al verso: «Si en esos tus sem- 
blantes plateados» de la canción undécima, la letra es muy pare- 
cida a la del Santo; en lo restante parece de otra mano, y es más 


pulida y bonita. La copia nos parece muy antigua y del tiempo de 
San Juan de la Cruz. 


6.—Códice del «Cánticoo y «Llama». 


Hemos visto este códice en la Biblioteca Municipal de Madrid. 
Es un volumen encuadernado elegantemente en cartón y pergami- 
no, con aplicaciones doradas; mide 21x15 centímetros, y consta 
de 210 hojas útiles. Es la copia más elegante y pulcra de todas las 
que se conocen de San Juan de la Cruz, superándolas notablemente 
en claridad y primor caligráfico. Después de algunas hojas en blan- 

co comienza 'en la página primera (paginación por hojas) el Cántico 

con esta lujosa portada a dos tintas: «Declaración/de las Canci/ones 
que tratan de el/ejercicio de amor entre el alma/esposa y el Esposo 
Cristo./En que se tratan y de/claran algunos effectos de la Oración, 
y pun/tos esenciales de ella./Compuestas y declara/das por el Pa- 
dre Fray Juan de/la Cruz, Carmelita Descalzo./Legitime Certanti/ 
Anno 1614/Matriti transcribebatur.» En la hoja segunda sigue la 
copia, que es una traslación íntegra de la primera redacción del 
Cántico espiritual, hasta la hoja 133, en que comienza la traslación 
de la Llama de amor viva, con una portada ordinaria, fechada en 
el mismo lugar y año que el Cántico; comprende hasta la hoja 210, 
a la que siguen bastantes hojas en blanco. La copia pertenece a la 
primera redacción de la Llama, y está completa. 


7.—Gódice de la «Subida» y «Llama». 


Ms. de la Univ. de Barcelona. Signatura: 17-5-36. Subida del 
Monte Carmelo, etc., por el bienv” nro. pe. Fr. Juan de la Cruz, 
primer Carmelita Descalzo», Conforma en general con los «manus- 
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critos», trae los dos «capítulos añadidos» en el libro II. «Síguese 
el libro de la Noche oscura pasiva o de cómo sube Dios al alma al 
Monte Carmelo de la divina unión, por nro. Pe. Fray Juan de la 
Cruz, Carmelita Descalzo.» Tiene la división como los manuscritos 
y el texto conforma con ellos también. Tiene lo del Purgatorio (2), 
como los mss. Al fin dice: «No hay mas escrito, porq. murió el 
Sto. Pe. antes de lo acabar, todo lo cual no está tan largamente 
como él lo escrivio, sino algo más resumido por otro. religioso.» 
A continuación pone un trozo de la Llama de amor v., pertenecien- 
te al v. 3 de la c. 3.* (nueve hojas). Poesías que pone como del 
Santo. «Aquella niebla oscura», «Oh dulce n. oscura.—Entreme.— 
Oh llama.—Que bien sé yo la fuente.—Adonde te escondiste», etcé- 
tera, etc. (3). 


3.—Ms. 19.407 (4). 


Un volumen 30x20 centímetros, 196 folios. Contiene las infor- 
maciones originales hechas en Segovia y Avila en 1616 para el pro- 
ceso informativo en orden a la beatificación de San Juan de la Cruz. 


9.—Ms. 19.404. 


Un volumen 30x20 centímetros, 438 folios. Contiene las infor- 
maciones originales del proceso apostólico hecho en Segovia (1627) 
y copia de algunas declaraciones del proceso ordinario de Sego- 


via y Avila. 


10.—Ms. 12.738. 1 


Un volumen 31x21 centímetros, 750 folios. Contiene gran nú- 
mero de cartas y declaraciones sobre la vida del Santo, escritas por 
religiosos contemporáneos, y parte de los procesos informativos he- 
chos en 1615-18. De estos documentos, muchos son originales, otros 


copias sacadas poco después (5). 


(2) Hace referencia a lo que dice el Santo en el capítulo VII del libro 11 
de la «Noche» sobre la duda que padecen las almas del purgatorio acerca 
de su salvación eterna. 

(3) Sigue enumerando poesías que no pertenecen a San Juan de la 
Cruz y algunos tratadillos de diferentes autores. 

(4) Todas las signaturas de este manuscrito y siguientes se refieren a la 


Biblioteca Nacional de Madrid. 
(5) De este manuscrito y de los dos anteriores ha publicado el P., Silverio 


muchos documentos y procesos en los tomos 1 y V de su “edición crítica de 
las obras del Doctor Místico (Burgos, 1929-31). 


ya 
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11.—Ms. 8.568. 


Un volumen 22x16 centímetros, 578- hojas. Está formado de 
documentos interesantes sobre San Juan de la Cruz y de extractos 
de algunos procesos de su beatificación. Son originales o copias 


de principios del siglo XVIL 


12.-—Ms. 13.460. 


«Vida, virtudes y milagros del Santo Padre Fray Juan de la 
Cruz, Maestro y Padre de la Reforma de la Orden de los Descalzos 
de Ntra. Señora del Monte Carmelo, por el P. Alonso de la Ma- 
dre de Dios, Asturicense, de la mesma Orden» Un volumen 
31x21 centímetros, 232 folios. Precedida de un prólogo (fol. 3), 
y a continuación cinco hojas en blanco, comienza en el folio 9 la 
vida, que divide en tres libros: el primero, que consta de 44. capí- 
tulos, llega hasta el folio 103; el segundo, de 31 capítulos, com- 
prende hasta el folio 182, y termina el libro tercero con 18 capi- 
tulos. Es original del autor, escrita a principios del siglo XVII (6). 


13.—Ms. 8.048. 


«Epitome libri Ascensionis Montis Carmeli V. P. Fr. Joamnis a 
Cruce». Un volumen 21 x 15 centímetros, 63 hojas, siglo XVII Es un 
compendio en latín de la Subida del Monte Carmelo, sin firma de 
-autor (7). 


14.-——Ms. 6.632. 


Un volumen 22x15 centímetros, de principios del siglo XVII. 
Está formado de muchos y diferentes escritos de Fray Jerónimo de 
San José, entre los que se hallan los siguientes sobre San Juan de 
la Cruz: un compendio brevísimo de su vida en latín, un panegí- 
rico en latín y castellano, pronunciado en Segovia, y varias compo- 
siciones poéticas latinas y -castellanas en elogio del Santo Doctor 
(folios 226-41); «Advertencias y respuestas sobre la Historia que 


(6) El P. Alonso conoció mucho al Santo y les unió una íntima amistad 
(un dato que demuestra este cariño mutuo se lee en el mismo manuscrito, 
fol. 141 v.); por esto sus noticias son muy interesantes y verídicas; de ellas 
se han aprovechado notablemente todos los historiadores del Santo. 

(7) Según afirma el P. Gerardo en el tomo 1, página LiV de. su edición 
crítica, el autor de este compendio es D. Francisco de Contreras, Presidente 
del Consejo de Castilla, 
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se escribe de nro. V. P. Fr. Juan de la Cruz» (folios 310-28), y re- 
pite (folios 339-64), con algunas variantes, lo mismo de los folios 
226-41. Casi todos los papeles de este manuscrito son autógrafos del 
P. Jerónimo; de asunto vario y aun dimensiones desiguales se 
han unido para la encuadernación. 


-15.—Ms. 7.072. 


«Amores de Dios y el alma. Con la exposición del Ilmo. Sr. 
el M* D. Fr. Agustín Antolínez, Arzobispo de Santiago, de la Or- 
den de San Agustín.» Un volumen 21x15 centímetros, 268 hojas, 
siglo XVI inc. Parece ser el original. En la portada se dice: «Este 
libro es del P. General de Carmelitas Descalzos Fr. Esteban de 
San José.» Es un comentario de las estrofas del Cántico, Noche y 
Llama, de San Juan de la Cruz. Hasta la hoja 157 comenta las cua- 
renta estrofas del Cántico, y después de tres hojas en blanco siguen 
los comentarios a las cuatro canciones de la Llama y a las ocho de 


la Noche. 


16.—Ms. 13.505. 


Es copia del manuscrito anterior, sacada directamente del mis- 
mo, según dice el copista. Un volumen 15x21 centímetros, 389 
hojas, siglo XVIL A la exposición de las canciones precede una in- 
troducción del copista de tres hojas, en que hace algunas correc- 
ciones y advertencias para la impresión de la obra. El orden de la 
exposición de las estrofas de la Noche es distinto del observado en 
el manuscrito precedente, pues comenta cuatro canciones antes de 
las de la Llama y a continuación de ésta las otras cuatro. 


17.—Ms. 2.037. 


Copia de la misma obra Amores de Dios y el alma, del M* An- 
tolínez, en un volumen 32x22 centímetros, 83 folios. Solamente 
contiene los comentarios a las cuarenta estrofas del Cántico. 


18.—Ms. 6.895. 


Un volumen 20 x 15 centímetros, 363 hojas, siglo XVII. Es una 
copia de los tratados siguientes: «Canciones de amores de Dios y el 
alma», del M' Antolínez, en 174 hojas, solamente comprende la 
exposición del Cántico; «Breve compendio-de la eminentísima per- 
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fección cristiana del Venerable P. Fr. Juan de la Cruz», desde la 
hoja 175 a la 200; «Tratado breve del conocimiento oscuro de Dios. 
afirmativo y negativo. Y modo de unirse el alma con Dios por 
amor. Compuesto por el P. Fr. Juan de la Cruz», desde la hoja 201 
a la 244 (esta obra es dudosa del Santo y la anterior, apócrifa); 
a continuación, hasta la hoja 347, traslada la Noche oscura, de 
San Juan de la Cruz, y las hojas restantes contienen poesías a San- 
ta Teresa de Jesús. 


19.—Ms. 5.829. É 


Un volumen 21x15 centímetros, 270 hojas, siglo XVIII. En la 
primera hoja dice: «Poesías varias compuestas por el P. Fr. N., 
Carmelita Descalzo». Desde la hoja 222 hasta el fin contiene un 
«Poema en que se cifran los sonoros ecos de la más acorde y arre- 
glada vida con que-el Extático? y Místico Doctor San Juan de la 
Cruz alegró los cielos, templando con el ejemplo de sus virtudes las 
disonancias de los vicios». El autor de este poema y de las demás 
composiciones es el P. Antonio de San Joaquín, aunque su nom- 
bre no figure en el manuscrito (8). 


20.—Ms. 13.482. 


Un volumen 22x16 centímetros, 245 hojas, siglo XVIIL Es el 
tomo primero de las «Memorias historiales», del P. Andrés de la 
Encarnación, C. D.; hasta el folio 161 trata de diferentes materias 
acerca de San Juan de la Cruz, clasificadas de este modo: «Libros, 
Tratados, Opúsculos, Epistolas y Fragmentos que escribió N. P. San 
Juan de la Cruz» (folios 6-19); «Dónde, cómo, a petición de quién, 
y con qué ocasión escribió N. S. P. sus libros» (folios 20-31); «Dón- 
de se hallan o se puede inferir se hallen originales o traslados de 
N. S. Padre». (folios 32-48); «Elogios que de sus libros, doctrina, 
lengua y vida han dicho N. M. Santa Teresa y otros» (folios 49-82); 
«Contemplación de N. P. San Juan de la Cruz y lo que se sintió de 
ella» (folios 83-96); «Afecto que N. S. P. tenía a la Humanidad 
de Cristo, sus Imágenes de otros Santos y consideraciones de las 
criaturas de que se valía para orar» (folios 97-104) «Oposición a 
la doctrina de N. S. Padre» (folios 105-110); «Disertationes Mys- 
ticae, Theologicae, Criticae Historicae de divina contemplatione» (fo- 


(8) Así lo afirma con sólidas razones el P. Gerardo de San Juan de la 
Cruz en su bibliografía inédita de Carmelitas Descalzos españoles. 
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lios 111-142); «Fragmentos de N. S. P.» (folios 143-152); «Mysce- 
lanea y proceso de la Beatificación de N. S. U.» (folios 153-161). 
Lo restante del manuscrito se refiere a Santa Teresa (9). 


ZL=MS,3:653. 


Un volumen 31x21 centímetros, 50 folios, siglo XVIIL Apun: 
tes y notas del P. Andrés de la Encarnación para hacer una edición 
completa de las obras de San Juan de la Cruz. 


22.—Ms. 3.180, 


Un volumen 22x16 centímetros, 128 folios, siglo XVII. Adi- 
ciones y correcciones al texto de las obras de San Juan de la Cruz 
y de Santa Teresa de Jesús. 


23.—Ms. 20.260. 


Son 13 páginas de 30x 21 centímetros, escritas a fines del si- 
glo XVII. Contienen el parecer de un Carmelita Descalzo, dirigido 
al General de su Orden, acerca del autor del tratado «Comunicación 
del Espíritu de Dios a la Iglesia, su esposa, en testimonio de nuestra 
santa fe», en que afirma y trata de demostrar que es obra de San 
Juan de la Cruz. El trabajo es posterior al P. Andrés de la Encar- 
nación, a quien hace referencia. 


24.——«Colloquio de la Mare Sta. Teresa y St. Joan de la Creu». 
Composición poética en sentido bromista, de 15 estrofas de siete 
versos, escrita en 1740 por un devoto anónimo. Ms. original en dos 
hojas de 21x15 centímetros, en la Biblioteca Benavites, de Avila. 


25.—«Hinéraire du voyage mystique de l'áme dans le chemin de 
la perfection et ses diferentes étapes. D'apres la doctrine de Notre 
Sainte Mére Thérése de Jésus et celle de Notre Pére Saint Jean de 
la Croix». Obra escrita a principios del siglo actual por una Carme- 
lita Descalza. Ms. original en 53 páginas de 31x20 centímetros. 


En el archivo de Carmelitas Descalzos de Madrid (€. D. M.). 


(9) E. P. Andrés de la Encarnación fué encargado en 1754 por los Supe- 
riores de la Orden del Carmen de preparar una edición crítica de las obras de 
San Juan de la Cruz; de su trabajo son fruto esta obra y las dos siguientes 
(Cfr. Obras de San Juan de la Cruz, t. 1, pág. 417, edic. P. Gerardo.) 
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26.—«Mística de las dos Lumbreras del Carmelo Reformado». 
Exposición en verso del P. Esteban del Sagrado Corazón de Jesús, 
Carmelita Descalzo del convento del Monte Carmelo (Palestina), es- 
crita a principios del presente siglo. Copia en un volumen 26 x 21 
centímetros y 144 páginas a dos columnas (C. D. M.). 

27.—«San Juan de la Cruz, teólogo». (Sapientia aedificativit 
sibi domum. Prov. 9, l). Estudio de D. Benjamín Marcos. Avila, 
1928. Ms. original en 35 cuartillas. (C. D. M.). 


28.—«L'édition critique des oeuvres de Notre Pére Saint Jean 
de la Croix et la traduction du Chanoine Hoornaert de Bruges». Por 
una Carmelita Descalza del Monte Carmelo (Palestina) a raíz de la 
publicación de la traducción en 1928. Ms. original en un volumen 
38 x22 centímetros, 155 páginas. (C. D. M.) 


29. 
místico en cuatro cuadros y en verso, por el P. Fr. Florencio del 


Niño Jesús, Carmelita Descalzo en Las Batuecas, 1938». Copia en 


55 cuartillas (C. D. M.). 


«El Montecillo de San EE de la Cruz. Poema ascético- 


30.—«Fraile y medio». Pieza escénica en cinco cuadros, com- 
puesta por Adela Medina en 1942; se estrenó en Cádiz durante la 
Semana Sanjuanista de octubre del pasado año. 


31.—«La lecon de Jean de la Croix (Récits, Doctrine et Poésie 
d'un Redressement Spirituel) Deuxiéeme volume. La Musique de 
Dieu». Obra escrita en España por Henri Chandebois en estos últi- 
mos años. Copia de 27 x 21 centímetros y 95 páginas (10). 


» 


I1.—EDICIONES DE LOS ESCRITOS DE SAN JUAN DE LA CRUZ. 
A. Ediciones completas.—a) Ediciones españolas. 


32.—Año 1618.—1.* edición.—«Obras espirituales/que encami- 
nan a una alma a la perfecta unión con Dios./Por el Venerable Pa- 
dre Fr. Juan de la Cruz, primer Descalzo/de la Reforma de Nuestra 


(10) El tomo 1 de este trabajo no se llevó a la Exposición por estarse pre- 
parando su publicación, 
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Señora del Carmen, Coadjutor de la/Bienaventurada Virgen S. 
Teresa de Jesús, Fundadora de/la misma Reforma./Con una resun- 
ta de la vida del Autor y unos discursos por el P. F. Diego/de Je- 
sús, Carmelita Descalzo, Prior del Convento de Toledo./Dirigido 
al llustrísimo Sr. D. Gaspar de Borja, Cardenal de la Santa/Iglesia de 
Roma, del título de Santa Cruz en Hierusalen. Impreso en Alcalá 
por la viuda de Andrés Sánchez/Ezpeleta. Anno de M. DC. XVIIL.,» 
Un volumen 20x14 centímetros, 8 hojas, XXXV-682 páginas, 
22 hojas. Contiene la Subida del Monte Carmelo, la Noche oscura 
y la Elama de amor viva; se añaden (páginas 615-682) los «Apunta- 
mientos y Advertencias en tres discursos para más fácil inteligencia 
de las frases místicas y doctrina de las Obras espirituales de nues- 


tro Padre San Juan de la Cruz», por el P. Diego de Jesús. (B. N. M.). 


33.—1619.—2.* edición.—Reproducción de la anterior, con las 
mismas dimensiones, en «Barcelona», por «Sebastián de Cormellas». 


(B. U. Sevilla). 


34,—1630.—3.* edición.—«Obras/del venerable/y místico doc- 
tor/F. Joan de la Cruz,/primer/Descalzo i Padre/de la Reforma de 
Nuestra Señora del Carmen./Dedicadas al serenissimo Sr. Infante 
Cardenal, /Arzobispo de Toledo,/Don Fernando./Año de 1630. Con 
privilegio, en Madrid. En casa de la Viuda de Madrigal.» Un volu- 
men 20x14 centímetros, 20 hojas, siguen 54 páginas con el «Di- 
bujo del venerable varón Fray Juan de la Cruz», por el P. Jeróni- 
mo de San José, autor de esta edición; con paginación nueva co- 
mienzan las Obras, que hacen 802 páginas, y termina con 32 hojas 
de las «Tablas» de lugares de la S. Escritura y de lo contenido en 
las obras. A los tratados publicados en las ediciones precedentes se 
añadió el Cántico espiritual, que aún no se había impreso en Espa- 


ña. (B. N. M.). 


35.—1635.—4.* edición.—Reproducción de la anterior, con las 
mismas dimensiones, en «Barcelona», por «Sebastián de Cormellas». 


(B. N. M.). 


36.—1649.—5.2 edición.—En «Madrid», por «Gregorio Rodrí- 
guez». Un volumen 20x14 centímetros, 28 hojas, 802 páginas, 
53 hojas. Se añadieron nueve cartas, 100 sentencias y algunas poe- 
sías del Santo, que vienen al principio de la edición, antes del «Di- 
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bujo». Al fin se publican los «Apuntamientos y Advertencias» de 
la edición primera. (B. N. M.). - 


37.—1672.—6.* edición.—Reproducción de la anterior, con el 
mismo tamaño, en «Madrid», por «Bernardo de Villa-Diego». 


(B. N. M.). 


38.—1693.—8.* edición (11).—Idem, en «Barcelona», por «Vi- 
cente Suria». Se añadieron las «Cautelas». (B. N. M.). 


39.—1694.—9.* edición.—Idem, en «Madrid», por «Julián de 
Paredes». Dos volúmenes 21x15 centímetros. (B. N. M.). 


40.—1703.—10.* edición.—«Obras/espirituales/que encaminan/a 


un alma, a la más/perfecta unión/con Dios/en transformación de 
amor./Por el extático y sublime Doctor Mystico,/el Beato Padre/ 
San Juan de/la Cruz,/primer Padre de la Reforma/de Nuestra Se- 
ñora del Carmen,/y Compañero de la sera/phica Doctora, y Madre 
Santa Teresa de Jesús/en la fundación de dicha Reforma./Consa- 
gradas/por la mano de el Glorioso e ínclito Patriarca San Joseph,/al 
Rey Soberano de la Gloria/Jesu Cristo Nuestro Redemptor./Impre- 
sión duodécima». (12). En «Sevilla», por «Francisco de Leefdael». 
Un volumen 33 x 23 centímetros. En 120 páginas publica el P. An- 
drés de Jesús María, autor de la edición, un «Compendio de la 
vida» del Santo, con 60 (13) láminas (160x120 milímetros), de 
Arteaga, que representan escenas distintas de su vida; siguen 511 
páginas, con todas las obras, aumentadas con un buen número de 
avisos y sentencias, varias cartas y poesías; termina con los «Apun- 
tamientos», en 23 páginas y 27 hojas de índices. (B. N. M.). 


41,—1774.—11.* edición. — Reproducción de la anterior, en 
«Pamplona», por «Pascual Ibáñez». Un volumen 29 x 20 centímetros. 


(11) Tenemos como séptima edición la que se dice hecha en Madrid en 
1679. A pesar de habérsenos enviado relación de las obras sanjuanistas exis- 
tentes en todas las bibliotecas provinciales y otras del Estado y de casi todos 
los conventos carmelitanos de España, no hemos encontrado ningún ejemplar 
de esta edición. 

(12) Es la duodécima, incluyendo una de 1700 y la de los avisos de 1701, 
que nosotros las excluímos, ya que de la de 1700 no se conoce ejemplar 
alguno, ni sabemos si era de todas las obras o sólo de algumas, como 
la de 1701, y solamente en la de 1703 se cita; la de 1701 tampoco debe con- 
tarse entre las ediciones completas, pues no contiene más que algunos escritos 
secundarios. : 

(13) Estas láminas son reproducción, con algunas diferencias, de otros 
tantos grabados publicados en la traducción francesa del «Dibujo» de Fr. Je- 
rónimo de San José, impresa en Bruselas en 1674, 
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42.—1853.—12.* edición. — «Biblioteca de Autores Españoles 
desde la formación del lenguaje hasta nuestros días. Tomo vigésimo- 
séptimo. Escritores del siglo XVI. Tomo primero: San Juan de la 
Cruz. Fray Pedro Malon de Chaide. Fray Hernando de Zárate. Ma- 
drid, M. Rivadeneyra. Editor. Impresor. 1853.» Un volumen 25 x 17 
centímetros. Contiene todas las obras de San Juan de la Cruz, según 
la edición de 1703, en XIX-273 páginas, precedidas de una «Vida y 
juicio crítico del Venerable Padre San Juan de la Cruz». (B. N. M.). 


- 43.—1872.—13.* edición.—Reproducción de la de 1703 en «Se- 
villa», «precedida de un prólogo de D. Juan Manuel Ortí y Lara. Ma- 
drid. Tip. A. Aurial, 1872». Dos volúmenes 22 x 1412 centímetros. 
LXIV-322 y 616 páginas. (B. Benavites, Av.). 


44.—1883.—14.* edición.—Reproducción de la de 1703, en «Bar- 
celona», por la «Viuda de J. Subirana». Cuatro volúmenes 18 x 12 
centímetros, 252, 265, 425 y 396 páginas. Además de los 365 avisos 
de la edición sevillana, publica otros 100 al principio y en lugar del 


«Compendio de la vida», el «Dibujo». (C. D. Medina del C.). 


45.—1906.—15.* edición.—«Obras Espirituales que encaminan 
a un alma a la más perfecta unión con Dios en transformación de 
amor, por San Juan de la Cruz, extático y sublime doctor místico. 
Madrid. Tip. Asilo de la Santísima Trinidad.» Dos volúmenes de 
17 x 11 centímetros, 612 y 589 páginas. Contiene todos los escritos 
del Santo, según la edición sevillana de 1703, y el tratado de las 
«Espinas del Espíritu», que por primera vez se incluye en una edi. 
ción de sus obras (14). (C. D. Begoña). 


46.—1912-14.—16.* edición.—«Obras del Místico Doctor San Juan 
de la Cruz. Edición crítica y la más correcta y completa de las pu- 
blicadas hasta hoy, con introducciones y notas del P. Gerardo de 
San Juan de la Cruz, Carmelita Descalzo, y un epílogo del excelen- 
tísimo Sr. D. Juan Vázquez de Mella (15). Toledo. Impr. de Viuda 


(14) Se había publicado muchas veces en España y en el extranjero como 
de autor incierto, aunque casi siempre unido a la Suma Espiritual del Pa. 
dre Gaspar de la Figuera, hasta 31 edición cita el P. Gerardo en el tomo 111 
de su edición crítica, de éstas solamente en cuatro se hace autor del tratado 
a Sam Juan de la Cruz. 

(15) En el tomo primero se lee como autor del epílogo a D. M. Menén- 
dez y Pelayo, pero a causa de su muerte, en los otros dos tomos se puso a 
D. J. V. de Mella. El epílogo, de menos de tres páginas, se publicó al fin 
del tomo tercero, págs. 593-95, 
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464. XXI 224 y XXXULG23 ira “Adelia de dodo lo publica- 
do en las ediciones anteriores incluye nuevas cartas y documentos, 
los. «Avisos a un religioso para alcanzar la perfección», los 17 «Gra- 
dos de perfección», varias poesías alvibuidas al Santo, «Coloquios 
entre el Esposo Cristo y su Esposa el alma» (o «Espinas del Espi- 
ritw») y el «Tratado del conocimiento oscuro de Dios afirmativo y 
negativo y modo de unisse el alma con Dios por amor», que como 
obra dudosa del Doctor Mistico se publica por primera vez unida a 
sus escritos, La edición va precedida del «Compendio de la vida» 
del Santo, por el P. Andrés de J. M., y en el tomo tercero se añaden 
los «Apuntamientos» y otros tratados de autores carmelitas descal- 
zos del siglo XVUL. En el tomo segundo se publican las dos redac- 
ciones del Cántico y de la Llama, 

47.—1925.—17.* edición.—«Edición popular de lus obras de San 
Juan de la Cruz» Burgos. Tip. de «El Monte Carmelo». Un volumen 
18x 11 centímetros, 1.120 páginas, Contiene todas las obras del San- 
to Doctor, y reproduce únicamente la segunda redacción del Cániico 


- y Llama, según el texto de la edición del P. Gerardo, excluyendo los 


escritos dudosos mencionados en el número precedente (161 
48.—1926.—18% edición. —LApostolado de la Prensal «Obras 
de San Juan de la Cruz. Madrid. Sucesores de Rivadeneyra, S. A. 
Un volumen 18x11 centímetros, S32 páginas. Contiene lo mismo 
que la anterior, excepto las «Cautelas» y los «Avisos y sentencias». 
49.—192931.—19% edición —<Obras de San Juan de la Cruz, 
Doctor de la Iglesia, editadas y anotadas por el P, Silverio de Sam- 
ta Teresa, €. D. Burgos. Tipografia de «El Monte Carmelo» > Cinco 
volúmenes 24x16 centimetros, 460, 322 LXIV516 XCVAS 
XVIUL462 páginas. Biblioteca Mistica Carmelitana, tomos 1A 
11, 12, 13 y 14 Contiene todos los estritos ciertos del Santa, 


precedidos de unos «Preliminares» sobre su vida y escritos 


que comprenden 262 páginas del tomo primero y de extem- 
sas introducciones a cada tratado, con mumerasos apéndices, entre 


los que inserta los «Apuntamientos» y otros estudios y documentos. 4 


En el volumen quinto se publican los procesos de beatificas ón y 
canonización, con un indice de cosas notables de las obras, d MISMO 
de lus ediciones anteriores. Del Cántico y Llama se incluyen las des 


redacciones. 


08 ) Llamamos escritos dudosas a los «Co » el tratado del «Cano 
cimiento oscuro de Dios» y algunos arisos Y poesias 
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50.—1931.-—20.* edición.—«Obras de San Juan de la Cruz. Edi- 
ción y notas del P. Silverio de Santa Teresa, Carmelita Descalzo. 
Burgos. Tipografía de «El Monte Carmelo». MCMXXXL» Un volu- 
men 19x11 centímetros, 987 páginas. Contiene todos los escritos 
según la edición anterior, con las notas e índice, sin los prelimina- 
res, introducciones ni apéndices de aquélla, y solamente la segunda 
redacción del Cántico y Llama. 


51,—1940.—21.* edición.—«Segunda edición» de la anterior, en 
la misma tipografía y con el mismo formato. XX1X-873 páginas. 


52.-—1942.—22.* edición.—Reproducción de la de 1926, por el 
Apostolado de la Prensa, en Madrid. Artes Gráficas Castelló. Un 
volumen 15 x 12 centímetros, 909 páginas. 


93.—1942,—23.* edición.—«Obras de San Juan de la Cruz. Edi- 
ción conmemorativa del cuarto Centenario del nacimiento del mís- 
tico autor, con una introducción por el P. Bernardo de la Virgen 
del Carmen y algunas Notas explicativas del P. Silverio de Santa 
Teresa, ambos Carmelitas Descalzos. Editorial Poblet. Buenos Aires.» 
Talleres Gráficos de Frigerio e Hijo. (Colección de Clásicos Ca- 
tólicos). Dos volúmenes 15x11 centímetros, XXXV-583, 607 pági- 
nas. Contiene todos los escritos de la edición de 1931, con sus no- 
tas e índice de cosas notables. 


b) Ediciones latinas. 


54.—1639.—«Opera/Mystica/V. ac mystici/Doctoris/F. Joan- 
nis a Cruce/primi religiosi discalceati/Ordinis B. V. M./de Monte 
Carmelo, et Seraphicae Virginis/Theresiae fidelissimi coadintoris./ 
Ex hispanico idiomate in Latinum nunc primum?/translata per 
R. P. F. Andream a Jesu/Polonum eiusdem Ordinis Religiosum./ 
Una cum Elucidatione Phrasium Mysticarum,/quas Author in suis. 
Operibus usurpat. Quorum seriem/versa pagina docebit./ Colonias ' 
Agripprinae./Sumptibus Haered Bernard. Gualteri./Excudebat Hen- 
ricus Krafft.» Un volumen 22x 171% centímetros, 19 hojas, de las 
que seis son un «Compendium vitae», 469 páginas de texto con la 
Subida, Noche, Llama, Cántico y parte de los escritos secundarios, 
15 hojas de índices, 200 páginas, con «Phrasium mysticae Th., elu- 
cidatio», del P. Nicolás de J. M., y cinco páginas de «Index Capi- 
tum» (17). C. D. Segovia). 


(17) En esta edición se imprimieron por primera vez las «Cautelas» y 
100 avisos. 


66 P. Marías bet Niño Jesús, O. C. D. 
55.—1710.—Reedición de la anterior, con los mismos tratados. 
Coloniae Aggrippinae. Sumptibus Jacobi Promper. (B. N. M.). 


c) Ediciones italianas (18). 


56.—1643.—«Opere spirituali del V. P. F. Giovanni della Croce 
Primo Scalzo della Riforma del Carmine, e Coadjutore della Santa 
Vergine Teresa Fondatrice di essa: nelle quali s'insegna la vera stra- 
da, che conduce l'Anima alla perfetta, e soave unione con Dio. Con 
un breve Sommario della Vita dell'Autore, et alcuni Discorsi (19) 
del P. F. Diego di Gesu di detto Ordine, Priore del Convento di To- 
ledo, sopra le dette Opere, Tradotte dalla Spagnuola nella lingua lta- 
liana dal P. F. Alessandro di San Francesco, Definitore Generale 
della Congregazione d'Italia de medesimi Scalzi. Con due tavole-una 
- delli luoghi della Sacra Scrittura, che l'Autore cita nelle sue Opere, 
Valtra del contenuto in esse. Venezia, Barezzi.» Un volumen, seis 
hojas, 561 páginas, 19 hojas, Contiene los cuatro tratados princi- 
pales del Santo. (B. C. Barcelona). 


57.—1658.—Lo mismo que la anterior, con esta variante: «Ag- 
giuntoni 1” questultima impressione alcuni Opuscoli spirituali di 
medesimo V. Padre. Venezia, Bertani.» Un volumen 21 x16, 19 ho- 
jas, 496 páginas, 8 hojas. (B. C. B.). 


58.—1682.—Reproducción de la anterior en «Venezia, Brigna». 
Un volumen 23x17 centímetros, 14 hojas, 496 páginas, ocho ho- 
jas. (B. C. B.). 


59.—1683.—Portada igual que la edición de 1643, tipografía, 
dimensiones, hojas y contenido lo mismo que la anterior. (B. C. B.). 


60.—1707.—Idem. «In Venezia. Appresso Andrea Poletti», e 
22x16 centímetros. (B. C. B.). 


61.—-1729.—Idéntica en todo a la precedente. (B. Benav. Av.). 


62.—1748.—«Opere/di San/Giovanni/della Croce./Primo Car- 
melita Scalzo/di alcuni trattati inediti accresciute/ed in moltissimi 
luoghi mancanti all'integritá degli originali restituite/con la vita del 


(18) Además de las ediciones aquí reseñadas y algunas más modernas, 
se Citan otras seis italianas; la primera se hizo en Roma en 1627. 

(19) Estos discursos son los «Apuntamientos y advertencias» que se han 
publicado en casi todas las ediciones españolas y muchas extranjeras, 
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Santo/ed una Dissertazione in fine sopra le medesime Opere. Nuova 
traduzione dal castigliano./In Venezia MDCCXLVIH/Presso An- 
gelo Geremia./Impreso nella Stamperia di Stefano Orlandini/ (20). 
Dos tomos en un volumen 37x25 centímetros, XXVIII-344 y 611 
páginas. El tomo primero contiene solamente la vida escrita por el 
P. Marcos de San Francisco, autor de la traducción, con las 60 lámi- 
nas de la edición sevillana de 1703; el segundo, todos los escritos 
del Santo y la disertación, del P. Dositeo de S. Alejo. (B. N. M.). 


63.—1858-9.—«Opere di S. Giovanni della Croce tradotte del - 
castigliano dal P. F. Marco di S. Francesco e precedute dalle Lettere 
del P. Berthier sulla doctrina spirituelle dello stesso Santo. Genova, 
Fassi-Como.» Dos volúmenes 22x 14, 451 y 541 páginas. (B. C. B.). 


64.—1912.—«San Giovanni della Croce Riformatore dell Ordine 
Carmelitano, Opere Spirituali. Milano. S. Lega Eucaristica. Firenze. 
Tip. Domenicana, Succ. F. 1li Niccoli.» Dos volúmenes 22 x 16 cen- 
tímetros, CIV-391 y 624 páginas. (B. Benav. Av.). 


d) Ediciones francesas (21). 


65.—1694.—«Les oeuvres spirituelles du Bienheureux Jean de 
la Croix. Traduction nouvelle par le Pére Jean Maillard. Paris- 
Louis Guerin.» Un volumen 25 x 20 centímetros, 19 hojas, 594 pá- 
ginas. (B. C. B.). 


66.—1849.—«Les oeuvres spirituelles du Bienheureux Jean de 
la Croix. Nouvelle édition augmentée des lettres du Pére Berthier sur 
la doctrine spirituelle de S. Jean de la Croix. Paris, 1849. Besanzon, 
Impr. de Ch. Deis.» Un volumen 19x12 centímetros, 640 páginas. 
(B, C. B.). 


67.—¿...?.—«Les ocuvres spirituelles de Saint Jean de la Croix ' 
traduites par le P. Maillard. Nouvelle édition augmentée des lettres 
du Pére Berthier sur la doctrine spirituelle de S. Jean de la Croix 
et precedée d'une lettre de M. Albrant. Paris. Corbeil. Tip. de Creté.» 
Un volumen 21 x 13 centímetros, XLVII1-536 páginas. (B. P. Jaén). 


(20) La edición italiana de 1912, página CIV, dice que ésta es la primera 
impresión de la traducción del P. Marcos, mas nosotros hemos visto otra 
que salió en Venecia el año anterior, 1747, en tres volúmenes. ( B. Benavites Av.) 

(21) Además de las ediciones aquí mencionadas, se citan otras trece; 
la primera se hizo en París en 1621, siendo ésta la primera edición extran-. 
jera de las obras del Santo Doctor. 
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68.—1927-8.—-(Oeuvres spirituelles de Saint Jean de la Croix.) 
«Chan. H. Hoornaert, Secrétair-adjoin' de VEvéque de Bruges. Tra- 
duction nouvelle sur le texte de Pédition critique espagnole :du R. 
Gérard de Saint Jean de la Croix, C. D. (Toledo, 1912). Desclée 
de Brouwer et C. Bruges-Paris.» Tres volúmenes 19 x.12 centímetros, 


XXXITT-214, LI-230, XLI-276 páginas. (B. Benav. Av.). 


69.—1928.—«Vie ei Oeuvres Spirituelles de Admirable Docteur 
Mystique le Bienheureux Pére Saint Jean de la Croix Premier Car- 
me Déchaussé et cooperateur de la Séréphique Mere Sainte Thérése 
de Jésus dans la fondation de la Réforme de VOrdre de Notre Dame du 
Mont Carmel. Traduction nouvelle faite sur lPédition de Séville de 
1702» (sic), «publiée par les soins des Carmélites de Paris. Préface 
par le T. R. Pére Chocarne Provincial de POrdre des Freres Pré- 
cheurs. Septiéme édition. Tours-Maison Alfred Mame et Fils.» Cua- 
tro volúmenes 18x12 centímetros, XXXII-520-XIX, LXXVI-384, 
503, 674 páginas. (B. Benav. Av.). 


70.—1933-4,—«Oeuvres de Saint Jean de la Croix, Docteur de 
PEglise et Pére du Carmel Réformé. Traduction nouvelle par la Mere 
Marie du Saint Sacrement, Carmélite. Bale-Duc, Impr. Saint Paul.» 
Dos volúmenes 22 x 14 centímetros, XLIX-445, 537 páginas. Contiene 
solamente. la Subida, la Noche y el Cántico (primera redacción). 


(B. N. M.). 
e) Otras ediciones. 


71.—1830.—«Die sáimmilichen schriften des heil. Johannes vom 
Kreuz. Als zweite Auflage Ausgabe von Gallus Schwab. Sulzbach.» 
Dos volúmenes 21 x 13 centímetros, 612, 438 páginas. (B. C. B.). 


72.—1858-59.—«Die sámmtlichen schriften des heil. Johannes 
vom Kreuz. Als zweite Auflage Ausgabe von Gallus Schwab, chemal, 
biscóflichen geistlichen Rath und Regens, neu aus dem spanischen 
Originale iúbersetzt von Magnus Jocham, Doftor und Prefessor der 
Theologie in Freysing.-Regensbur, Papier, Druck -und Verlag von 
Friedrich Pustet.» Dos volúmenes 16x11 centímetros, XXX-787, 
692 páginas. (B. Benav. Av.). 


73.—1924-29.—«Des Heiligen Johannes vom Kreuz Sámiliche 
Werke in fiinf Bánden neue deutsche Ausgabe von P. Aloysius ab 
Immac. Conceptione und P. Ambrosius a S. Theresia unbeschuhte 
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Carmeliten.—Copy. Theatiner Verlag A. G. Múnchen.» Cinco volúme- 
nes 21 x 13 centímetros. XXII1-425, XVI-186, 140, X1-308, 379 pá- 
ginas. (B. Benav. Av.). 


74.—1864.-—«The complete works of Saint John of the Cross of 
the Order of our Lady of Mount Carmel. Translated from the origi- 
nal spanish by David Lewis, Esg. M. A.—Edited by the oblate Faters 
of saint Charles. With a Preface by His Eminence Cardinal Wise- 
man. London-Spattiswoade.» Dos volúmenes 23 x 141% centímetros, 
455, 481 páginas (B. C. B.). 


75.—1916-19.—«Geestelijke Werken van den H. Joannes a Cru- 
ce eersten ongeschoeiden karmeliet. Uit het spaansch vertaald vol- 
gens de laatste hauwkeurig herziene uitgaaf door P. Fr. Henricus 
a S. Familia, ongeschoeiden karmeliet. Gent, W. Siffer, Drukker.» 
Tres volúmenes 22 x 15 centímetros. (B. Benav. Av.). 


B.—Ediciones de escritos sueltos.—a) Cántico espiritual (22), 


76.—1627.—«Declaración de las/Canciones/que tratan del/ejerci- 
cio de amor/entre el/alma y el esposo/Cristo en la qual se tocan, y 
declaran algunos pun/tos, y effectos de Oración. Por el venerable/ 
Padre Fray Juan de la Cruz, primer Des/calzo de la Reforma de Nues- 
tra Señora del/Carmen. A petició de la venerable Madre Ana de 
Jesús,/siendo Priora de las Descalzas Carmelitas/de S. Joseph, de 
Granada. Año de 1584./JHS. En Bruselas,/en Casa de Godofredo/ 
Echoevarst, 1627.» Un volumen de 14x9 centímetros, tres hojas, 
302 páginas, 14 hojas. Además del Cántico, en las 14 hojas últimas 
se publican nueve poesías del Santo. Es ésta la primera edición del 
Cántico en lengua castellana y la primera vez que se- imprimieron 


las poesías. (B, N.-M.). 


717—¿...2—« (Biblioteca Económica de Clásicos Españoles.) San 
Juan de la Cruz. El Cántico espiritual. París. Impr. P. Landais.» Un 
volumen 18x12 centímetros, 270 páginas. Comienza con una in- 


troducción de A. Alvarez de la Villa. (B. C. B.). 


78.—1928.—«Cántico espiritual y Poesías de San Juan de la 
Cruz, según el Códice de Sanlúcar de Barrameda. Edición y notas 


4 
(229) El «Cántico» es el que más veces se ha impreso separado de las 
demás obras; la primera vez que vió la luz fué cn París, el año 1622, en 


lengua francesa. 
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del P. Silverio de Santa Teresa, C. D. (Edición fototipográfica.) Bur- 
gos, 1928. Tipografía «El Monte Carmelo». Dos volúmenes 21 x 14 
centímetros, XIV páginas, 237, 216 hojas. 


79.—1930.—«Dom Chevallier moine de Solesmes. Le Cantigue 
Spirituel de Saint Jean de la Croix, Docteur de l'Eglise. Notes his- 
toriques, texte critique, version francaise. 1930. Desclée de Brouwer 
et Cie, Editeurs. Bruges (Belgique).» Un volumen 19% x 14. centí- 
metros, CVII-328 páginas, repetida la paginación arábiga. (B. N. M.) 


-80.—1933.—«Dom Chevallier moine de Solesmes. Le Cantique 
Spirituel de Saint Jean de la Croix, Docteur de l'Eglise. Traduction 
du texte espagnol, 1933. Desclée de Brouwer et Cie, Editeurs. Bru- 
ges (Belgique).» Un volumen 20x14 centímetros, 270 páginas. 


(B. N. M.. 


81.-—1936.—«(Clásicos Castellanos.) San Juan de la Cruz. El 
Cántico espiritual, según el Manuscrito de las Madres Carmelitas de 
Jaén. Edición y notas de M. Martínez Burgos. Madrid. Espasa-Cal- 
pe, 1936. Ediciones «La Lectura». Un volumen 18 x 12 centímetros, 
LXVIIT-303 páginas. Le precede un prólogo de M. Martínez Burgos, 
fechado en 1923, y la Noticia sobre el códice, que el P. Salvador 
de la Cruz puso al principio de él en 1670. Esta edición es repro- 


ducción exacta de la que se publicó en «Clásicos Castellanos» el 
año 1924, 


b) Otros escritos. 


82.-—1705.—«Exclamaciones,/o Meditaciones/de Santa/Teresa de 
Jesús,/con algunos otros/tratadillos de la Santa, muy/provechosos 
por» (sic) «las almas que aspiran a la perfección,/a los cuales se 
añadieron los Avisos,/y Sentencias Espirituales del B. P./Juan de 
la Cruz./A devoción/de Don Diego de/Cárdenas, Coronel de la 
Cavallería/de el Regimiento de Bravante, y/Brigadier de los Ejér- 
citos/de su Magestad./Tercera impresión./Madrid. Por Gerónimo 
de/Estrada. Año 1705. Un volumen 14x6 centímetros, 12 ho- 
jas, 182 páginas. Contiene las «Cautelas» y 100 «Avisos» (23). (B. 
Benav. Av.). 


(23) El texto de las «Cautelas» es muy distinto del que corre en las 
demás ediciones; ni siquiera es como el que publicó el P. Gerardo como 
apéndice primero del tomo tercero de su edición crítica, aunque en lo subs- 
tancial conviene con las demás, 
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83.—1724.—«Avisos, y/Sentencias/espirituales/que encaminan a 
un al/ma a la más perfecta Unión con Dios en/Transformación de 
Amor. Di/vidido en tres partes./Por el Extático, y Subli/me Doctor 
Mystico el B. P. San Ju/an de la Cruz, primer Padre/de los Des- 
calzos de Nuestra Señora del/Carmen, y Compañero de la Seraphi- 
ca/Doctora, y Madre Santa Teresa de Je/sús, en la Fundación de 
dicha Refor/ma. Con tres Tratados Espiritua/les al fin, de Autores 
de la/misma Orden./Dedicado al Inclito/Patriarca San Joseph. 
Con Privilegio. En Barcelona: por/los Padres Carmelitas Descal- 
zos» (24). Un volumen 14x10 centímetros, 16 hojas, 674. páginas. 
Hasta'la página 384 contiene avisos y sentencias sacadas de las 
obras del Santo y las Cautelas; en las páginas 385-480 inserta el 
«Tratado de las Espinas del Espíritu» como de autor incierto; a 
continuación, el Impresor (páginas 481-503) trata de demostrar que 
su autor es San Juan de la Cruz. Es la primera vez que se publica 


como obra del Santo. (B. N. M.). 


84,—1787.—«Cautelas/de Nuestro Extático Padre/y Doctor Mís- 
tico/San Juan de la Cruz,/que ha menester traer/siempre delante de 
sí, el que quisiere/ser verdadero Religioso, y llegar en/breve a 
mucha perfección./Sácalas a luz/un Devoto Hijo suyo,/que ofrece 
y consagra al mismo/Santo Padre./En Valencia: /Por Joseph Este-' 
van y Cervare, Plaza del/Horno de S. Andrés. Año 1787.» Un volu- 
men 14x9 centímetros, 32 páginas. (C. D. Avila). 


85.—1847.—«(Colección de los Mejores Autores Españoles, tomo 
XLITL.) Tesoro de escritores místicos españoles, publicado bajo la 
dirección de D. Eugenio Ochoa, de la Academia Española. Tomo II. 
Obras escogidas de Alejo Venegas—Juan de Avila—Luis de Gra- 
nada—San Juan de la Cruz. París. Impr. de Fain y Thunot. 1847.» 
Un volumen 21x13 centímetros. Contiene en las páginas 509-579 
ocho cartas de S. Juan de la Cruz, 100 sentencias, las cuatro pri- 
meras canciones del Cántico con su comentario y todas las estrofas 


de la Noche y Cántico. (B. N. M.). 


(24) Es reproducción exacta de la edición hecha en Sevilla en 1701; el 
año de la reimpresión no se lee por ninguna parte; el P. Silverio (Obras, 
t. L pág. 233) dice se hizo en 1724. Los tres tratados que se añaden son: 
«Breve Summa de la oración mental», por el P. Juan de la Madre de Dios; 
«Reglas para examinar y discernir el interior aprovechamiento de un alma», 
por el P. Tomás de Jesús, y «Monte de Piedad y Concordia espiritual», por 
el V. P. Domingo de J. M. 


72 . P, Marías DEL Niño Jesús, O. C. D. 


. 86.—1873.—«Biblioteca Universal. Colección de los mejores au- 
tores antiguos y modernos, nacionales y extranjeros. Tomo V. Fray 
Luis de León y San Juan de la Cruz. Poesías. Madrid. Impr. de 
M. Rivadeneyra.» Un volumen 1315 x8 centímetros. Contiene las 
poesías del Santo, páginas 153-186. (B. N. M.). 


87.—1892.—«Camino breve para la perfección o Avisos y Cau- 
telas, por el bienaventurado Padre San Juan de la Cruz. Vich. Im- 


prenta Ramón Anglada.» Un volumen 13x9 centímetros, 16 pá- 
ginas.—(B. C. B.). 


88.—1904.—«Biblioteca Carmelitana. San Juan de la Cruz. Poe- 
sías. Colección formada por el. P. Angel María de Santa Teresa, 
O. C. D. Burgos. Tip. de «El Monte Carmelo», 1904.» Un volumen 
18x 12 centímetros, XII-88 páginas. (B. N. M.). 


89.—1905.—«The Dark Nigth of the Soul. By the Blessed Father 
San Juan de la Cruz. Done into English by Gabriela Cunninghame 


Craham. London-Jobn M. Watkins/Butler and Tauner, 1905.» Un - 


volumen 19 x 12 centímetros, 265 páginas. (B. U. Salamanca.) 


90.—1914.—«Biblioteca de Cultura Popular, tomo XII. San 
Juan de la Cruz. Avisos y sentencias espirituales. (Patronato Social 
de Buenas Lecturas) Madrid.» Un volumen 15x11l centímetros. 
Contiene también las cartas y poesías. (B. N. M.). 


91.—1916.—«Libros de horas. Volumen V. (Biblioteca Corona.) 
- San Juan de la Cruz. Cántico espiritual entre el alma y Cristo su 
Esposo.» Un volumen 131% x 11 centímetros, LVIIT folios. Está en- 
cuadernado en pergamino y paginado por folios; en cada folio hay 
una estrofa del Cántico y su representación alegórica, con ornamen- 
taciones de estilo arcaico. (B. N. M.). 


92.—1917.—«Les Cantiques Spirituelles de Saint Jean de la 
Croix, Premier Carme Déchaussé de la Réforme de Notre Dame du 
Mont Carmel, et Coadjuteur de la Sainte Mere Thérése de Jésus. 
Nouvellement revues et tres exactement corrigés sur Poriginal, par 
le R. P. Cyprien de la Navité de la Vierge, Carme Déchaussé. Et 
traduits en vers francais par le méme Pére Cyprien. Carme Déchaus- 
sé. A Paris. A la Librairie de Art Catholique, 6, Place S. Sulpice. 
prés PEglise. MCMXVII, Un volumen 21x16, 27 páginas. (B. Be- 
nav. AÁv.), 
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93.—1919.—«Précautions spirituelles-Avis et Maximes de Saint 
Jean de la Croix. Réformateur du Carmel. Traduction du P. Gré- 
goire de Saint Joseph, C.-D. Rennes. Impr. de H. Vatar, 1919.» Un 
volumen 21 x 13 centímetros, 82 páginas. (B. Benav. Ay.) 


94.—1921.—«Letras españolas. Colección de obras selectas de 
nuestros autores clásicos (publicada bajo la dirección de Juan Hur- 
tado y J. de la Serna y Angel González, Palencia). 1.? San Juan de la 
Cruz. Poesías, recopilación y prólogo del P. Gerardo de San Juan 
de la Cruz. Madrid. Impr. Clásica Española, 1921.» Un volumen 
15x10 centímetros, 114 páginas. (B. N. M.). 


95.—1922.—«Poemes Mystiques de Saint Jean de la Croix. Tra- 
duction en vers francais avec le texte espagnol en regard par un 
Frere des Ecoles Chrétiennes. Honorée d'une lettre de S. G. Mer. 
Baudrillart, de l'Académie Francaise. Préface de M. Maurice Bril- 
lant, Secrétaire Général du «Correspondant». Paris. Impr. Orphe- 
lins-Apprentis d'Auteuil. 1922. Un volumen 28x14 centímetros, 
122 páginas. (C. D. Madrid.) 


96.—1924.—«Aphorismes de Saint Jean de la Croix. Texte étab!i 
et traduit d'aprés le manuscrit autographe d'Andújar et précedée 
d'une introduction par Jean Baruzi avec trois planches hors texte. 
Bordeaux. Feret et Fils. 1924. Impr. Delmas, Chapon,  Gounouil- 
hou.» Un volumen 24 x16 centímetros. XXXVII-78 páginas. 


97.—1924.—«(1 Compagni dell'anima.) S. Giovanni della Croce. 
Avvisi e Massime: Milano, S. Lega Eucaristica, 1924.» Un volumen 
16x11 centímetros. 104 páginas. 


98.—1927.—«(Biblioteca Alma. Volumen III.) San Juan de la 
Cruz. Poesías escogidas. Madrid. Impr. Clásica Española, 1927.» 
Un volumen 121% x01, centímetros, 64 páginas. Con un prólogo 
de Cristiana Arteaga. 


99,—19.. .—«Joyas de la Mística Española. Avisos y sentencias 
espirituales, por San Juan de la Cruz. Madrid. La España Editorial. 
Impr. F. Marqués.» Un volumen 13x8 centímetros, 182 páginas. 


100.-—19209.—«Poesías de San Juan de la Cruz, primer Carmelita 
Descalzo. Padres Carmelitas Descalzos de Segovia. Segovia. Tipo- 
orafía de Carlos Martín, 1929.» Un volumen 12x8 centímetros, 


72 páginas. 
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101.—1930.—«Llama de Amor Viva, de San Juan de la Cruz, : 
Doctor de la Iglesia, primer Carmelita Descalzo. Segovia. Tipogra- 
fía de Carlos Martín, 1930.» Un volumen 12x8 centímetros, 256 
páginas. 


102.-—1933.—«San Giovanni della Croce. Aforismi e poesie. Tex- 
to spagnolo con introduzione e versione a cura di D. Giuseppe di 
Luca. Brescia, 1933.» Un volumen 16% x10 centímetros, 221 pá- 
ginas. 


103.—1933.—«Dom Chevallier moine de Solesmes. Les Avis, les 
Sentences et Maximes de Saint Jean de la Croix, Docteur de PEglise, 
pensées venues de ses cahiers, de ses réponses, de ses billets et de 
ses oeuvres. 1933. Desclée de Brouwer et Cie. Bruges (Belgique).» 
Un volumen 19x13 centímetros, 351 páginas. 


104.—1936.—«San Juan de la Cruz. Poesías completas, versos 
comentados, avisos y sentencias, cartas. Edición, prólogo y notas de 
Pedro Salinas. Madrid. S. Aguirre, 1936.» Colección «Primavera y 
Flor». Un volumen 18x11 centímetros, 139 páginas. 


105.—1940.—«Páginas escogidas de San Juan de la Cruz. Se- 
lección y notas de Fernando Gutiérrez. Barcelona. Gráficas Marco.» 
Un volumen 20x13 centímetros, 329 páginas. 


106.—1941.—«San Juan de la Cruz. Poesías completas. Edición 
y prólogo de Luis Guerner. Valencia. Edit. Tip. Moderna. 1941.» 
Un volumen 121% x 9 centímetros, 61 páginas. 


107.—1942.—«Cautelas, Avisos y Sentencias de San Juan de la 
Cruz, primer Carmelita Descalzo, y Avisos de Santa Teresa de Je- 
sus. —Padres Carmelitas Descalzos de Segovia. 1942, Est. Tip. Huel- 
ves y Compañía. Madrid» (25). Un volumen 12x8 centímetros, 
127 páginas. 


108.—1942.—«San Juan de la Cruz. Obra poética seguida de frag- 
mentos de sus Declaraciones. Prólogo de. M. Manent.—Montaner y 
Simon, S. A. Barcelona, 1942.» Un volumen 111% x 7/2 centímetros, 
XX-268 páginas. Contiene todas las poesías del Santo y gran parte 
de las declaraciones de la Noche, Cántico y Llama. Edición lujosa. 


de bolsillo. 


(25) La primera impresión de esta edición se hizo en 1929, también en 
Segovia. , 


EA CULTURA DE LA GRACIA 


P. ABILIO ALAEJOS, C. M. F. 


En la jerarquía de los valores lo más valioso es Dios. Desciende 
en belleza el alma, baja más aún en valía el pensamiento, y pedestal. 
del pensamiento es la palabra: una palabra semejante a un pensa- 
miento, un pensamiento semejante a un alma, un alma semejante a 
Dios, realizan la suprema hermosura. Dios Padre, Verbo Divino, 
alma de Cristo, pensamiento y palabra vivientes en el Evangelio. 

Nada extrañará que para ilustrar estas líneas bebamos luz en 
la Biblia y tomemos brasa para nuestro razonar de la santa re- 
velación. : 

Ego ex meipso mon sum locutus; sed qui misit me, Pater, 
ipse me mandatum dedit quid dicam et quid loguar. Et scio quia man- 
datum ejus vita aeterna est (1). Jesús no rompe con la vieja revela- 
ción; Jesús no funciona de innovador que propone su doctrina como . 
resultado de propia investigación; Jesús es maestro intuitivo de la 
palabra del Padre; cuanto Jesús había de decir le estaba indicado, 
y quehacer urgente de Jesús es manifestar las soluciones divinas. 
Jesús, intérprete de la voluntad del Padre, sabe que el cumplir la 
voluntad de Dios vale, en precio, la vida eterna... (2). 

Al averiguar los contactos de la Cultura y de la Gracia también 
enhebramos nuestro discurso con el dato revelado. 

En la historia de la Cultura, quizá el más alto y firme hito sea 
San Agustín, que, hasta ahora, continúa pensando con arte y un- 
ción, con refinamiento y gusto por los problemas del espíritu; él 
ilumina y calienta las ideas directrices de la vida: Agustinus adhuc 
legit; el viejo maestro puede adoctrinar en nuestras aulas con la, 
originalidad de antaño. Aproximémonos unos momentos al espíritu - 
cultísimo y privilegiado de San Agustín. 

La formación personal apunta al orden de los humanos destinos 
de la vida y es a la vez apremio de conciencia. La armonía de la 
vida personal con las exigencias absolutas del ideal humano—edu- 


(1) Joan, XIL, 49-50. do 
(2) M. J. Soyrang: Evangile s. Jean, págs. 345-346. Gabalda, París, 1936. 
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cación es integrar la vida dentro de un ideal—; decimos la «cris- 
tiana» porque no tenemos ideal humano que lleve totalmente la vida 
sino el Cristo. La indigencia de ideas robustas y seguras acerca del 
destino humano aboca a una sobra de intelectualismo, a una sobra 
de sentimentalismo (3). El exceso de cultura, lo mismo que la ca- 
rencia, embrutecen. El divagar no es lo eterno del pensamiento, por- 
que la certeza del destino es el núcleo más interior de toda cultura 
auténtica y bien orientada. La vida esencialmente voltea en torno a 
la Verdad, la Verdad in qua cernitur el tenetur summum bonum. La 
Verdad como fórmula de plenitud ontológica, que satisface y eleva 
al hombre en la esencia de la cultura. Studiosus vocandus est, qui ea 
quae ad animum nutriendum liberaliter atque ornandum impensts- 
sime requirit. La Verdad es la utilidad máxima y la belleza suprema 
del espíritu. El poseer la Verdad, el acarrear verdades y más ver- 
dades al alma es como llevar obras de arte a un salón (4). Por la 
Verdad se embellece el entendimiento y se llena de fragancia espi- 
ritual el alma. Cada idea nueva y clara sobre Dios, la Vida, la Na- 
turaleza, es una hierba olorosa que nace, o como el capullo de la lin- 
da flor que se abre en los jardines del mundo interior (5). 

El humanismo ha desviado los destinos humanos; el pensamien- 
to ha levantado un muro que ciega las perspectivas eternas, y la 
Gracia rectifica a los humanistas, rasga el antifaz pesimista, entre- 
abriendo al embeleso la hermosura de Cristo, hermosura que las 
almas prenden como una flor en el pecho para no desdorarla (6). 

La humanidad, tal y como desdobla en la historia y en la vida, 
ha ¡merecido del Concilio de Trento cl apelativo de homo lapsus. 
Hay un orden natural en que se desarrolla la magnífica gama de 
energías que forman la vida natural humana. Hay otro orden «so- 
brenatural» con veneros inexhaustos de Gracia, abiertos en el suelo 
calcinado de nuestra naturaleza, con todas las maravillas del orden 
sobrenatural (7).. 

Tenemos la dicha de participar de la vida sobrenatural, practica- 
mos deberes religiosos, poseemos virtudes merced al recto ejercicio 


(3) Fr. W. Foerster: Educación moral de la juventud, páginas 21-25. 
Barcelona, 1935. 

' (4) V. Capánaga: Lecciones de San Agustín, págs. 43-46. Zaragoza, 1931. 

(5)  C. Sauve: Jesús íntimo, págs. 119-121. Traducción española. Bar- 
celona, 1914. 
: (6) J. Maritain: Trois Réformateurs: Luther, Descartes, Rousseau, pági- 

nas 5-11. París, 1925. 

(7) Gardeil: Los dones del Espíritu Santo. Traducción española, pági- 
nas 13-15. Vergara, 1907. 
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de las potencias, acordes con la razón cristiana. La gracia quid di- 
vinum, participación gratuita de Dios de manera habitual, reside en 
la esencia del alma donde reside la Santísima Trinidad. En eso di- 
ferénciase Dios de las criaturas, de las demás sustancias, incluso las 
espirituales, puesto que entre las criaturas no hay una que se in- 
funda en otra. Pero el Espíritu Santo, que es Dios, habita dentro de 
la mente por su misma sustancia, por comunicación hace a los hom- 
bres buenos. Solus Deus illabitur animae (8). 

Con la gracia se infunden las virtudes, los dones del Espíritu 
Santo, que son energías de orden sobrenatural, perfeccionadoras de 
las energías naturales. Las virtudes perfeccionan al hombre de ma- 
nera natural, preparando sus potencias para la práctica fácil del bien 
bajo el impulso de la razón cristiana. Los dones perfeccionan de 
manera culminante al modo ordinario de obrar y disponen para la 
fácil dirección de una razón suprema; es el Espíritu Santo, que obra 
dentro dei alma a través de las potencias humanas (9). 

En el orden sobrenatural hay: a) Alma y gracia, único y solo 
principio de obrar, que lo hace por medio de las potencias donde 
radican las virtudes sobrenaturales a impulsos «ex Dei infusione». 
El hombre, así justificado, obra al estilo de cualquiera otro justo, 
ya que todo se verifica «modo humano». En el orden sobrenatural 
hay, además: b) Dios, que obra en la aureola espléndida de su ac- 
tividad omnipotente, por sí mismo, en el interior del justo. La San-- 
tísima Trinidad, instalada en el alma desde el imomento que infunde - 
la gracia, destraba su actividad, hace su apocalipsis, su descubri- 
miento, se trueca en corazón del corazón, en alma del alma, y obra 
Ella directamente sobre las potencias humanas, las cuales, para adap- 
tarse a tal acción divina, precisan de cualidades perfectivas, de los 
dones, y en virtud de ello, el hombre ya no obra como hombre, 
sino como Dios mismo, porque es Dios quien obra por el hombre, 
siendo causa eficiente de sus acciones realizadas por las potencias, 
aquí causas instrumentales (10). 

Se dan virtuosos amantes de Dios, conocedores del Dios-Uno; 


(8) St. Thom: Summa Theol. YI p., q. LIV, a. 1; PD XLIII, a. 5. 

(9) Dona a virtutibus distinguitur in hoc quod virtutes perficiunt ad actus 
modo humano, sed dona ultra modum humanum (MI Senten., Dist. XXXIV, 
q. La 1). e ES : 

(10) Virtutes humanae (sive acquistae sive infusae) perficiunt hominem, 
secundum quod natus est homo moveri per rationem in his quae interius vel 
exterius agit. Opportet agitur inesse homini altiores pertectiones secundum 
quas sit dispositibus ad hoc quod divinitus moveatur, et istae perfectiones 
vocantur dona». 194, 1-11, 854, a. 1. 
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hay almas que disfrutan de la felicidad que viene al alma de la po- 
sesión, de la visión de Dios, de los incendios de la caridad, de la 
infusión de la gracia en nuestra naturaleza miserable...; de parte 
nuestra tan sólo aportamos la potencialidad obediencial, abismo que 
salvan la humildad del hombre y la liberalidad de Dios otorganie. 
Ayuda del hombre y gracia de Dios para creer en virtudes. 

Ciertísimo también que hay gentes sumidas en sombras de inere- 
dulidad; entre tales hombres caben las comunicaciones naturales 
con la Divinidad; caben tal vez los fenómenos raros que estudia la 
Metapsíquica con sus estoplasmas, telestesias, telepatías, telekinel- 
sas, con las emanaciones misteriosas del flúido nervioso..., con la 
probable intervención del enemigo de Dios, quien, por mano suya, 
le imita en semejantes cpifenómenos de la vida sobrenatural. Luzbel, 
como una corriente submarina, desarrolla innegable influjo en los 
acontecimientos de la Historia, en el misterio de los estados anorma- 
les hiperestésicos (11). 

La gracia no destruye la naturaleza. Los actos y hábitos natura- 
les unen en inefable y magnífica simbiosis en los hábitos sobrena- 
turales. 

- El hombre está enfermo, el hombre está herido, y Jesucristo 
asume la naturaleza íntegra que había de salvar; él posee la Natu- 
raleza humana originariamente plena e íntegra, sana e impoluta. 
Pero su plenitud es efusiva, creadora de otras naturalezas vigorosas 
y puras. No se puede aspirar a vivir la vida humana en toda su in- 
tegridad, pureza y señorío, sin un contacto ardiente con Cristo, sin 
recibir la plenitud fluyente de su vida. Lo flaco se salva por con-' 
tacto con lo fuerte, y 10 impuro en contacto con la pureza, con la 
Pureza hecha carne y rosa de misericordia. Teoricemos llanamente 
sobre este hecho, puesto que la Cristología es el ensayo más enérgico 
desplegado para definir al hombre. La introversión moderniza el pen- 
_samiento. Por la interioridad desborda el conta7to; el escritor since- 
ro vuelca su corazón, vaso impoluto de confidencias entrañables, so- 
bre el nuestro, ávido de recostarse sobre otro corazón de más subido 
linaje y prestancia. El análisis intropectivo nos familiariza con el 
mundo interno, con la psicología individual, y a través de ésta con 
la general y humana. Por semejante camino llegó San Agustin al 
dogma de la corrupción del hombre, oponiendo su experiencia, su 
dialéctica vigorosa, al seudooptimismo que comenzó a circular en 


(11) Dr. Eijo y Garay: Santo Tomús y la Mistica, págs. 18-21. Madrid. 
J. Van der Mursch: Gráce, Dictionaire Theolog. Vacant», tomo VII, co- 
lumnas 1.612-1.620, 
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su tiempo. Hasta en el monacato fermentaba un optimismo enteco 
que ponía en peligro la civilización europea. El mismo San Antonio 
exalta la bondad de la naturaleza sobre sus niiserias, la actividad 
humana sobre la inspiración de la gracia, la 'ibertad y responsabi- 
lidad de los actos nuestros más que la flojera de nuestra voluntad. 
Por lo visto, vivir según la naturaleza tanto vale como ser perfecto 
cristiano (12). 

Europa es hija de ia gracia, como lo es su historia y su arte. 
El hombre camina arrimado a la propia miseria y a la infinita mi- 
sericordia de Dios. La miseria ahoga los movimientos de orgullo 
-—decadencia, ruina, caida—; la misericordia empuja siempre ade- 
lante. : 

El progreso de la humanidad supone un cambio constante de la 
vida. El sedentario y quieto es el mayor enemigo de la civilización. 
Aunque, a decir verdad, la íntima renovación tan sólo llévala a cabo 
el que a sí mismo se combate en línea común con los enemigos in- 
ternos. El que se conceptúa guarnecido de bondad ingénita no al- 
canzará renovación. La actitud renacentista »ignifica agotamiento 
espiritual, pérdida de los valores (13). : 

El humanismo no saturará más la vida de alegría. El hombre 
ha tabicado las puertas y ventanas que nos orean divinamente, ce- 
lestialmente: el desasosiego actual supone falta de sol en los espí- 
ritus, falta de Gracia; el estado de gracia confina a la amistad, a la 
confianza, a la auténtica alegría (14). 

No hay amor sin alegría proiunda. La redención y la gracia 
transfiguran los semblantes con nueva expresión de alegría sonrien- 
te; las cosas son caricias de Dios y el hombre es el gran niño mi- 
mado del universo. La humanidad es feble, caediza, pero Cristo- 
Jesús la ha revestido de grandeza, deificándola. Casita angosta es 
nuestra alma, pero albergó en ella el Sol de Cristo con la Verdad y. 
con el Amor. Con más tomas de alegría no se reniega de la vida, 
se la ama con pasión. 

La liturgia no sabe de gruñidos, pero recoge los cantos. «Ser 
triste o enano, sentía el Greco, es lo peor que puede tener cualquier 
género de forma.» 


12) V. Capánaga: La Vida, págs. 10-12. En los collados del espíritu, 
bas 117-119, «Lecciones de San Agustín». Zaragoza, 1931. J. Huby: 
Christus, págs. 904-906. G. Beaucheme. París, 1913. Sy , 0 

(13) A. Dempf: Filosofía de la Cultura. Traducción española. páginas 
15-17, 62-65, 158-159, «Revista de Occidente». Madrid, 1933. d 

(14) J. Bunkhartd: Cultura del Renacimiento. Traducción española. Pá- 
gina 11, capítulos 11, UI y IV. Madrid, 1942, 
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Pasivamente descontentos de la herencia de los antepasados, es 
obligación nuestra dar a la cultura humana y católica mayor exten- 
sión, más profundidad. Busquemos todos los días, para que Dios 
premie nuestra labor en el hallazgo de la Verdad, de nuevas formas 
para expresarla. Descubrir, para ser rico. No aguardemos con pasi- 
vidad benévola a que las tinieblas de la noche caigan sobre nosotros 
- Con una jornada vacía de descubrimientos. No hay victoria pequeña, 
ni descubrimiento baladí. Mañana haréis descubrimientos más razo- 

nables. El que no busca no halla, máxima llena de valor para la vida 
espiritual y para el desarrollo de la verdadera cultura (15). 

En la huella de un esfuerzo de cada día nacen las fórmulas nue- 
vas para resolver la ecuación que abarca a Dios, al alma, al Uni- 
verso. He aquí la máxima actividad, el sentido auténtico de la cultu- 
ra. La cultura religiosa es pasión de curiosidad, el ¡alerta! a los 
puntos cardinales del horizonte. Aquí bulle una colonia numerosa 
de realidades vivas y profundas. La cultura moderna, por dispersión 
y vagancia del espíritu, daña la personalidad humana; a falta de ro- 
busta unidad en las concepciones, es enteca y menesterosa. No hay 
cultura sin arquitectura (16). 

La cultura moderna está en crisis, languidece; la está haciendo 
falta una profundización seria de la vida, una renovación interior 
del hombre. La calle esteriliza; el retiro, patria del alma, enriquece, 
fecunda y timbra. 

Cosas muy serias contempladas por hombres muy tristes, que 
no saben qué hacerse con ellas; tal es el sentido de nuestra cultura, 
de la cultura de las grandes ciudades. A mayor abundancia de estí- 
mulos de vida sensual, el espíritu debe desplegar un frente más vi- 
goroso de resistencias, de motivos sobrenaturales. La intimidad 
-«Projicit intima sua». Hay choque violento entre el desengaño de los 
sentidos y la. aspiración del alma. ¿Para qué sirve una civilización 
fastuosa, opulenta en placeres, si la tristeza, el hastío y la vaciedad 
se alojan en el interior de las almas? ¿Para qué sirve la despensa 
bien abastecida si el dueño es víctima de náuseas a la simple vista 
de los manjares? (17). 

La beatitud no es sinónima de cúmulo de bienes externos, sino 
de dominio de los apetitos. El materialismo arrastra dos mutilaciones 


(15) A. Gemelli: Alocución parenética a los universitarios del Sagrado 
Corazón. Milán, 1935. Mauricio Maeterlinck: Le Trésor des humbles. Epílogo. 
Bruselas, 1895. 

(16) V. Capánaga: Augustinus legit, El pecado y los valores, El hombre, 
páginas 3-5, 39-40, 16-17. Zaragoza, 1931. 

(17) Bruno Ibeas: De la vida y de la muerte, págs. 91-105. Madrid, 1924, 
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máximas: el materialismo es el agujero más pequeño por donde el 
hombre acecha la grandeza universal; el materialismo recusa el 
alma espiritual, repugns todo manjar sustancioso y eterno. AÁmamos 
apasionadamente la Justicia y la Verdad, porque exigimos manjares 
de un orden superior a la cocina y al estómago. Sin justicia, sin 
verdad, no hay pueblos robustos y duraderos. Su cultura es la be- 
lleza de las sociedades; no hay almas bellas, ni pueblos bellos, ni 
sociedades bellas, sino en la Justicia y la Verdad (18). 

El adveaimiento de Cristo crea un mundo nuevo, retoño de la 
divinidad hecha carne. Cristo es el eje, el centro de la cultura cris- 
tiana y de la Ciudad de Dios, en donde los ciudadanos arropan su 
naturaleza caída con la vestidura de la Gracia. La sacrosanta Gra- 
cia elevó al hombre caído, lo eleva cuantas veces cae; la Gracia 
retiene el sentido más profundo, el elemento «Jinámico por excelen- 
cia de la cultura. Por algo la definió San Agustín: «Imperatio dilec- 
tionis, qua cognita, sancio amore facimus», imperación de amor 
para ejecutar con gusto lo que sabemos debe hacerse. La gracia 
transforma, convierte lo más profundo, lo más íntimo, lo más sus- 
tancial al alma: el Amor. Lo más entrañado, la más recia vértebra 
de una cultura es su repertorio de amores, de preferencias, de gue- 
tos, de aficiones, de placeres. Una época tanto vale como el conteni- 
do de sus aspiraciones. Pese al ingente acervo de elementos, es la 
concepción más simple de la historia, y el amor es la suprema sínte- 
sis del espíritu e implica una cultura: una manera de ver y sentir 
los problemas fundamentales de la vida. 

El amor de Dios se apoya sobre una filosofía, una teología, 
una moral, una mística, una historia, una liturgia, un arte, una cul- 
tura. Porque el amor es la más noble pasión que modifica el interior 
del hombre, una cultura es tanto más elevada y perfecta, tanto más 
valiosa cuanto sea mayor la eficacia y el repertorio de sus impulsos 
para engendrar el amor en las almas. Una sociedad movida por re- 
sortes de amor es más perfecta que la movida por resortes de 
temor (19). : 

El signo distintivo de las dos ciudades no es el hecho, sino el 


orden en el amor. Caracteriza a la ciudad terrena el amor de sí mismo 


' A : : 2 ER 
18) M. Estéves: Para onde foi o helenismo? Filhos da terra e parti 
Sn dl Pto en «Broteria», págs. 267-293. Lisboa, 1939. R. Schneider: 
Las Casas y Carlos V. Escenas del tiempo de los Conquistadores. Traducción 

ñol ágs. 181-210. Friburgo, 1940. e 
m7 Mo Miller: Frohe Gottesliebes. Das religios sitliche Ideal des hell. 
Franz von Sales. Einfuhrung. Herder Friburgo, 1933. G. K. Chesterton: Santo 
Tomás de Aquino, págs. 149-170. Madrid, 1941, 
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con olvido de Dios; y a la ciudad de Dios, el amor divino con des- 
precio de sí mismo. El egoísmo enfrente del amor verdadero: el 
- egoísmo corrosivo, el mor constructivo; el egoísmo altanero e in- 
dependiente, el amor jerarquizado y armonioso. España—la de nues- 
tros cariños—es hija de la Gracia, como lo es su historia, su litera- 
tura, su arte, 

Hay un fragmento bellísimo en la Biblia, de enorme fuerza ejem- 
plarizante, pese a la anticanonicidad del libro en que lo vemos, el 
III de Esdras. Darío, para celebrar sus victorias, organiza un ban- 
quete monstruoso, en donde se abusa de todo. Tres jóvenes velan 
el sueño y la persona del Rey. Para entretener la guardia discurren 
sobre este acertijo: ¿Cuál es la cosa más fuerte? El uno contestó: 
el vino, que iguala en la misma inconsciencia al sabio y al necio, 
al rey, al siervo y al mendigo. El otro respondió: la espada y el 
poder real, que comanda legiones de guerreros en la lucha y millones 
de trabajadcres en la paz. El tercero añadió: la mujer, de sonrisa 
más embriagadora que el vino, de iágrimas en los ojos, más podero- 
sas que la espada, es lo más fuerte, porque juega con la corona de 
los reyes. ¿Nada hay más fuerte? Sí lo hay: la verdad del Dios in- 
mortal que juzgará a los que abusan del vino, del poder, de la be- 
fleza y del amor a las mujeres (20). 

Hubo un tiempo en que el arte cantaba a la naturaleza, a la luz, a 
le belleza de los cuerpos desnudos, a la alegría de la vida exaltada 
con sentido paganizante. La Venus del buen Boticelli es tímida y 
soñadora como una santa mártir; luego llegan las representaciones 
de las vírgenes cristianas, exhibidas con la opulenta vestidura carnal 
de las Venus cinceladas en mármoles clásicos. En pleno seiscientos la 
perfección de la forma, el sentido del desnudo, ei ideal de belleza cor- 
poral son logro acabado de un puñado de artistas. Cuando Miguel 
Angel pinta su «Juicio Final»—el más tremebundo motivo del arte 
cristiano—, su Cristo imberbe y su Virgen María enteramente des- 
nudos, en actitudes de estatua clásica, la Papentcación del arte toca 
su culmen (21). 

Por fortuna, la áspera grandeza, el grave sosiego de nuestro arte 
no padece la turbación del sentido panteísta, seudonaturalista, del pa- 
ganismo renacido, porque servimos a la Verdad y a la Belleza (22). 


(20) II Esdr., c. IL 
(21) E. Lafuente Ferrari: Historia de la Pintura española. Misiones de 
Arte, págs. 62, 7, 59. Madrid. 1934, ' 


(22) A. J. Peláez: Influencia de la Teología en la cultura, página 164, 
en «Ciencia Tomista», t. XXXIII, 1925, * 
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El arte de España gusta del realismo, busca la naturaleza con sú 
viva, presencia, su agitación, sus imperfecciones. Ha nacido el barro- 
co. Sus secuaces animarán las cosas muertas con torrenteras de luz. 
El tenebrismo—luz sobre fondos de tinieblas—, repudiando el ama. 
neramiento dibujístico, gana los entusiasmos de nuestros mejores ar- 
tistas, en pintura, letras, miniaturas... Ribalta estudia la luz, y con 
técnica sencilla y antidibujística, con profundo, viril realismo en- 
carna las cualidades de nuestras castizas escuelas; es el gran pa- 
triarca de la pintura española. En sus figuras, los españoles no per- 
siguen la belleza; buscan, ante todo, la realidad, la expresión; sus 
santos son vigorosos, bastante rudos, pero retadoramente impresio- 
nantes. Desdeñan la policromía de los amanerados y se ciñen a los 
tonos rojos y pardos preferentemente, batiendo a sus estampas un 
vigoroso claro-oscuro por la iluminación violenta. ¡Crudo verismo 
el de nuestros artistas! ... 

Es Ribera el tenebrista cálido; hace destacar sobre un fondo 
negro las carnes de un personaje semidesnudo, iluminado por una 
lívida luz; hasta él nadie supo hacerlo con realidad tan trágica. 
Ribera es un técnico :»mpecable, irreprensible en sus dibujos, sin 
flaquezas, sin descuidos, domina el desnudo y triunfa gallardamente. 
Muy realista, a ultranza española, no ancla ante lo feo, si ello le 
es preciso para marcar el carácter, sin que por eso se anegue en lo 
desagradable; es un artista viril que cultiva la nota de grandeza y 
severidad en su arte masculino, comprende y exalta a su tiempo la 
feminidad y la belleza. 


Junto al realismo de Cervantes, el genio pictórico de Velázquez, 
guien, con medios propios de expresión, con llamamiento realista, 
con su técnica sintética y su sentido del color, acierta con el arte 
español representativo de nuestra visión del mundo, de nuestra ac- 
titud ante la vida. Temperamento a su manera impasible, observador 
sereno de la circunstancia, atento a lo tangible y nada prendado 
de idealismos, Velázquez personifica la pupila más objetiva que ha 
contemplado las cosas con penetración estética. Desencantado del 
mundo cotidiano, ambiciona arquetipos ideales; por el reposo y la 
serenidad, es el Doctor del arte barroco en su apetencia de sinceri- 
dad, en su afán de representar las cosas y no los conceptos de las 
cosas, pero insospechadamente espiritualizadas (23). 

Nuestro arte nacional es veraz en cuadros eligiosos y en retra-' 


(23) E. Lafuente Ferrari, 1. c. págs. 92-97, 
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tos. Hay bellísimos ejemplares de género, mas la demanda popular 
busca otra cosa. El sentimiento devoto que impregnaba la vida es- 
pañola ejerció siempre una inconsciente censura. El seiscientos his- 
pano alienta con espíritu de ideales profundos, convicciones colecti- 
vas hondamente arraigadas. Con matices de heroísmo, de violencia, 
de virtud y de humanidad que nuestros artistas y literatos reflejan 
en sus obras. Vaya en representación Zurbarán, captador sagacísi- 
mo en su estética del ideal de sincera devoción y de ascetismo, im- 
pulsos enérgicos que actuaban en la sociedad española de aquel en- 
tonces. Zurbarán es el pintor de la religiosidad católica peninsular . 
en lo que tiene de severo y masculino. Temas suyos predilectos lo son 
el heroísmo ascético, la vida mística interior de los hombres que 
viven dentro del claustro; las figuras de Zurbarán posan sobre los 
blancos hábitos marfileños de los monjes mercedarios, jerónimos y 
cartujos. Actitudes suplicantes, enajenamiento en raptos de intenso 
misticismo, severas figuras masculinas en quienes la religiosidad no 
implica afeminamientos. Emoción, religiosidad honda, sobriamente 
sentida, grandiosidad tosca y sincera. Fuerte por viril (24). 


Al escribir estas líneas acusamos el matiz suave, amable, opti- 
mista, de la devoción popular. Somos religiosos, pero nunca huraños 
o tétricos. Gustamos de la dulzura y de la gracia en la sana y seria 
religiosidad. ¡Qué afable es el catolicismo de la Contrarreforma en 
los cuadros de Murillo, el mejor intérprete de la piedad tridentina! 
Pasaron el heroísmo de los mártires, las duras virtudes de los ascetas, 
y Murillo trabaja en el acercamiento de la religión a la vida cotidia- 
na, en un delicado misticismo familiar, simbolizado en temas a pro- 
pósito para conmover con piadosa ternura. La encantadora «Sagra- 
da Familia», con el pajarito, hace patente el deseo de familiarizar 
el tema religioso, y es allí donde se percibe el perfume de bondad, 
de salud moral, sin complicaciones y heroísmos, que el arte de Mu- 
rillo respira. 

Con todas las limitaciones de nuestro arte—<quizá las de nuestro 
espíritu nacional—, a él acuden a gustar la fuerza severa, la digni- 
dad adusta, la intensa vitalidad, tantas, ¡tantas! gentes forasteras 
que jamás nos comprenderán. Ribera, Zurbarán, Velázquez, Muri- 
llo... pujarán como representativos insuplantables de los aspectos 
más fuertes y originales del alma nacional, transtundida en esas obras 
con igual auténtica espontaneidad que en nuestra época, en nuestro 


(24) E. Lafuente Ferrari, l. c., págs. 93-95, 
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romancero, en la mística del Siglo de Oro o en las creaciones lite- 
rarias de Tirso y Calderón (25). 

Por sus artistas y escritores España ha labrado señalado sitial 
entre los pueblos que coparticiparon a enriquecer y afinar la civi- 
lización de Occidente. La valorización de lo español en el mundo es 
firmísima por su acento profundo de espíritu. La estimación exacta 
de nuestro mundo espiritual nos apura como apasionado deber (26). 

Por gracia de Dios continuamos incursos en la Santa Comunidad 
del Medioevo y la amable fraternidad española la estudia con ojos 
de sumisión. También por gracia de Dios hemos gustado las mieles 
de un renacimiento muy nuestro que, sin apostatar de lo Sobrenatu- 
ral, nos permite contemplar la Naturaleza con ojos de dominio. 

El concepto de comunidad justifica hasta hoy nuestra actitud de 
genuflexión humildosa ante las criaturas. Los españoles somos gen- 
tes de máximo honor, de pundonor insobornable, pero el individua- 
lismo renaciente que gusta de actitudes gallardas ante Dios nos 
apocaría con la pesadumbre de una indignidad. Hemos sido la flor 
de la caballería cristiana, pero ante Dios somos más grandes de 
rodillas que a caballo. Entre la nobilísima estirpe española no hay 
villanos ni mezquinos. 


(25) E. Lafuente Ferrari, 1. c., págs. 8, 42-46, 81, 117-118. A. Valbuena 
Prat: El sentido católico de la vida en la Literatura española, págs. 3-4. Za- 
ragoza, 1940. 

(26) J. Ramón Aznar: El arte desde su esencia, págs. 50-52, 66-68. Edi. 
ciones Partenón. Zaragoza, 1940. E. Lafuente Ferrari, l. c., págs. 62-64, 


RAZON DEL VALOR SOBRENATURAL 
DE LOS ACTOS HUMANOS 


P. JUAN JOSE, O. C. D, 


La nota característica de la espiritualidad moderna es la activi- 
dad apostólica. 

La Iglesia, siempre próvida en adelantarse a las necesidades de 
los tiempos, viene hace dos siglos enriqueciendo a la humanidad 
con esas sociedades de origen divino, educadoras o misioneras, o 
que tienen por fin el consuelo de los afligidos o desamparados. 

Aquella vida imperturbable del monje, sin más itinerario que 
de la celda al coro; aquella guarda rigurosa de la clausura; aquel 
vivir simple, «sin preocuparse del día de mañana», va pasando muy 
aprisa a la región ideal. Ahora, además de los problemas personales 
y domésticos, se presenta al espiritual la vida en toda su moderna 
complejidad. Sin embargo, forzoso es confesarlo, la más nobilísima 
tendencia tiene también sus excesos. Por desgracia, hay quienes han 
materializado la vida apostólica; la han encadenado al mecanismo 
de los medios humanos, con fatal olvido de la primera causa; sin 
cuya permisión «no cae un solo cabello de nuestra cabeza». En ta- 
les casos, ¿a qué queda reducida la labor social, el platiqueo, las 
peregrinaciones, las funciones benéficas, etc.? Si es sólo la natural 
inclinación, el defecto de «no poder estar quieto», el vulgar frene- 
sí del movimiento, o bien ese otro defecto de «no poder callar», los 
principales, por no decir únicos, móviles de algunos apóstoles, sus 
frutos, acaso en apariencia serán ópimos, mas «en espíritu y en ver- 
dad», nulos. 

Y no es para que se envanezca mucho el predicador con la efica- 
cia de su palabra, porque todo el poder de su doctrina y sugestión 
se reduce necesariamente a provocar ciertas imágenes piadosas en 
la imaginación de sus oyentes, que pueden traducirse, a lo sumo, 
en algún buen pensamiento o afecto, pero todo de nulo significado 
ante el mérito sobrenatural, si la gracia no eleva de nivel las po- 
tencias y los actos del alma; y esto es obra exclusiva de Dios, y 


para realizarla no necesita de nadie, 


[a] 


P. Juan JosÉ, O. C. D. 


Mas no es solamente la vida exterior la que se presta a esta 
materialización; la solitaria conversación del anacoreta se enfrenta 
con el mismo escollo. El asceta que macera ávidamente su frágil cuer- 
po, muchas veces se deja llevar de su conciencia del esfuerzo ma- 
terial realizado por sus potencias, y llega a creerse hábil negociante 
en méritos eternos, cotizando de antemano el galardón de su propio 
esfuerzo, con notable olvido de la acción de Dios, que es causa efi- 
ciente de los hábitos infusos, y, por lo tanto, causa también eficiente 
de su desarrollo. Inútiles son las fatigas más inauditas si no están 
elevadas al plano sobrenatural; lo sabemos; pero por la misma 
razón (y esto no lo sabemos tan bien) son de menos valor grandes 
sacrificios de un alma que tiene poca gracia y caridad que otras 
obras, relativamente menos costosas, de otra alma que posee mayor 


caudal de gracia y caridad; porque es sola la gracia la moneda 
del mérito esencial. 


En la estructura del organismo sobrenatural la gracia se adhie- 


las potencias de la misma. Quedan así constituídos dos órdenes de 
operación, cada uno con sus facultades respectivas. Los actos emi- 
tidos por las potencias de ambos órdenes son sobrenaturales; ahora 
bien, ¿a cuál de los dos se ha de atribuir el incremento de la gra- 
cia y caridad? ¿Al alma o a la gracia? ¿Al hombre o a Dios? 

Sabido es por la filosofía que todo hábito natural o infuso re- 
cibe su perfección del mismo principio que lo produjo; ya que su 
desarrollo vital es una suerte de continua producción; luego, ne- 
cesariamente será el mismo Dios quien actúe en el amor y los des- 
arrolle. Sin la acción directa de Dios no se concibe desarrollo de la 
caridad, y, por consiguiente. ni de la vida sobrenatural. 

Cuesta convencerse, sobre todo a los principios de la vida espi- 
ritual, allá cuando los hervores naturales acompañan a los actos 
virtuosos, y les prestan una suerte de calor orgánico, de la inanidad 
de nuestros esfuerzos, ausente la acción de Dios. Cuesta convencer- 
se, pero es cierto. Inútiles son los trabajos, las fatigas y las penas 
sufridas, si la acción directa de Dios, aumentando el caudal de ca- 
“ridad, faltara. Sin embargo, es difícil compenetrarse prácticamente 
de esta idea, sobre todo en el principio de la vida espiritual. Nuestro 
Padre San Juan de la Cruz, hablando de los principiantes (que es 
el tipo espiritual que cuenta con más adictos), se expresa en estos 
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términos: «Como estos principiantes se sienten tan fervorosos y 
diligentes en las cosas espirituales y ejercicios devotos, de esta pros- 
peridad, aunque es verdad que las cosas santas de suyo humillan, 
por su imperfección les nace muchas veces cierto ramo de soberbia 
oculta, de donde vienen a tener alguna satisfacción de sus obras y 
de sí mismos.» («Noche oscura del sentido», canc. L, cap. ID. 

Este carácter trascendental de la acción de Dios sólo puede des- 
animar al que esté poco avezado al misterio, al sublime de lo divi- 
no, ya que el poder de Dios en nada se opone a la necesidad de 
nuestra cooperación; y ambas, la omnipotencia divina moviendo las 
humanas facultades, y éstas moviéndose libremente, completan la 
grandiosa síntesis. Además, cada acto humano informado por la ca- 
ridad, de cualquier virtud que sea, merecé aumento de ella, mayor 
o menor, según el grado de la misma caridad, lo que eleva tales ac- 
tos a la categoría de causa meritoria. eE 

Quien se compenetre bien de estas ideas y no se limite a consi- 
derarlas especulativaniente, sin hacerlas vivir en la práctica, adop- 
tará una posición precisa muy conforme a la fe y se adentrará en 
realidades profundas, que el ajetreo de la vida, por muy apostólica 
que sea, o bien la rutina de la observancia, ha cubierto de opaco 
velo. La consideración de que las palabras que yo pronuncio desde 
el púlpito son en absoluto ineficaces para mover sobrenaturalmente 
los corazones de mis oyentes, me anonada ante la soberana potencia 
de Dios, único que posee la llave del santuario recóndito de las 
almas. Lejos de callar, acato lleno de fe la divina disposición que 
ha querido que la fe se extienda por el mundo mediante la predi- 
cación apostólica: «Predicad el Evangelio a toda criatura.» «¿Cómo 
creerán si no hay quien les predique?». 

Las almas místicas experimentan la acción de Dios en sí mismas 
y en los demás, con tal intensidad en ocasiones, que sienten aquila- 
tarse sú virtud natural; y esta íntima experiencia les impulsa a pro- 
aresar en la caridad como el mayor acicate. «Y así, en este estado 
—cescribe San Juan de la Cruz—no puede el alma hacer actos, que 
el Espíritu Santo los hace todos, y la mueve a ellos, y por eso to- 
dos los actos Je ella son divinos, pues es hecha y movida por Dios.» 


(«Llama de amor viva», canc. l, vers. 1.). 
* * * 
La misma conciencia de nuestro obrar físico y psicológico que 
deforma muchos criterios prácticos en lo tocante a la acción de 
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Dios y a la acción del alma, coloca también su dosis de antropo- 
morfismo en la apreciación de las virtudes. Nos parece medir el 
mérito de cada acto por el esfuerzo que nos exige, sin penetrar todo 
el profundo significado de expresiones bíblicas que sabemos de me- 
moria: «La plenitud de la ley es el amor»; «Si no tuviere caridad 

_nada me aprovechará.» Hay un precioso fragmento de San Gregorio 
que leemos en el Breviario en el nocturno de la Vigilia de los 
Apóstoles, denso de ideas y vestido de belleza: «Como quiera que 
todas las sagradas letras estén sembradas de preceptos, ¿por qué 
es que hablando del amor, como si se tratara de un singular man- 
dato, dice el Señor: «Este es mi precepto, que os améis mutuamen- 
te», sino porque todos los mandamientos se refieren al amor, con- 
densándose en un solo precepto? Porque sobre la caridad se apoya 
toda la fuerza de lo mandado. Al modo que las múltiples ramas de 
un árbol proceden de una sola raíz, así la multiplicidad de las vir- 
tudes se engendra de la caridad. Ni tendrá verdor alguno el ramo 
de la buena obra si no permanece en la raíz de la caridad.» 

Profunda y bella doctrina, pero no tan vivida por los cristianos 
como pide su profundidad y su belleza. Su deficiente comprensión 
impide a muchas almas volar rápidas por el sendero de la perfec- 
ción; su olvido agita, no hace mucho, un movimiento contrario al 
Angel de Lisieux, y a su Camino de Infancia. Un criterio práctico, 
un tanto caballeresco, movió a algunos a rechazar una santidad que 
no florecía entre cilicios de púas, disciplinas de acero y camisas de 
cota de malla, sin reparar en todo el mérito que encierra una vida 
cuya «vocación fué amor». Rechacemos de plano esa «espiritualidad 
de carmelo», que toma de la piedad emociones románticas y rechaza 
todo lo que molesta, con el pretexto calumnioso de que Santa Tere- 
sita «no hizo nada»; pero también rechazamos el criterio de los que 
no miden la santidad más que por los litros de sangre que hacen 
brotar del cuerpo extenuado los instrumentos de penitencia. 

Tiene hondo significado eso de que la caridad «es la mayor de 
las tres virtudes teologales», y voy a procurar desentrañerlo breve- 
mente, en orden a su aplicación práctica. 

«Ya comáis, ya bebáis, ya os ocupéis en cualquiera otro trabajo, 
haced todas las cosas para gloria de Dios», decía San Pablo a los 
Corintios, lo cual se traduce a términos más escolísticos, diciendo 
que los actos de cualquiera virtud han de enderezarse al fin de la 
caridad, o sea, a la gloria de Dios. 

Dios ha de ser el fin último de nuestros actes si han de ser me- 
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ritorios de gracia y gloria; luego, para ser consecuentes, debemos 
obrar siempre con la mirada puesta en Dios, nuestro último fin, y 
considerado precisamente como nuestro último fin. Ahora bien, 
Dios es, bajo este concepto final, el objeto de nuestro deseo, o sea, el 
sumo Bien, es decir, el objeto propio de la caridad. En definitiva. 
la caridad debe ordenar, enderezar, obrar ego en cada uno de los 
actos de las otras virtudes. 

En el orden natural sabido es que el alma, en cuanto principio 
de operación libre, no comunica indistintamente a sus potencias. ac- 
tividad, sino que la voluntad está encargada de aplicar al acto las 
otras facultades; de tal modo, que no se concibe acción alguna 
libre sin el influjo de la voluntad. Análogamente, la gracia transmi- 
te primero su virtud a la caridad, verdadera voluntad del organismo 
sobrenatural, para que ella ponga en movimiento a las demás vir- 
tudes. 

Esta analogía es algo más profunda y teológica de lo que una 
mirada superficial pudiera revelarnos: es algo muy real la entidad que 
en las virtudes se recibe del influjo de la: caridad. Esta virtud, al 
enderezar los actos de las otras virtudes al fin propio suyo, ha de 
comunicarles una inclinación, cierta tendencia a ese fin, ya que 
cada virtud no puede por sí misma inclinarse sino a su fin particu- 
lar; y esta tendencia impresa por la caridad supone una forma 
constitutiva del acto virtuoso. «No sólo la caridad informa real. 
mente porque impera y ordena a las demás virtudes; esta función 
es común a todo el que impera y ordena, sino porque la participa- 
ción pasiva de ese imperio y ordenación es, en los actos de la vir- 
tud influenciada, la forma que los constituye en su naturaleza de 
virtuosos.» («Cayetano», I-II q. 23, a. 8.). 

La caridad troquela, pues, a las otras virtudes, pero la potencia 
natural y el hábito que en ella radica forman un solo principio do 
operación sobrenatural; luego no bastará que la forma de la cari- 
dad influya sobre los actos de los hábitos virtuosos; hace falta que 
su acción se extienda hasta la misma potencia natural, o sea, a la 
voluntad. Máxime hallándose tan vulnerada y enflaquecida por la 
culpa primera. 

La causa final de las virtudes exige no solamente la informa- 
ción de ellas por la caridad, sino también la plena subordinación 
de la voluntad a Dios, para que toda su potencialidad pueda em- 
plearse en la línea de la caridad. Y este efecto lo consigue una for- 
ma derivada de la caridad, y que inmediatamente, sin intermedio de 
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cualquier otra virtud, penetra en el fondo de esa potencia, tan pro- 
fundamente, que al emitir un acto, supuesta la gracia en el alma, 
sale ya formado y ordenado al fin último sobrenatural. Derivan, 
por tanto, de la caridad dos formas intrínsecas y ordenadoras de la 
actividad sobrenatural, sin mediación de ningún otro hábito. 

«Milicia es la vida del hombre sobre la tierra», pero es una mi- 
licia muy organizada y táctica, de modo que cada alma es un ejér- 
cito donde la caridad es el general en jefe que coordina las acciones 
particulares de cada uno de los cuerpos de ejército, es decir, de todo 
el sistema de las virtudes en orden al triunfo final. 

Nuestros salmanticenses hacen un estudio detenido, con una 
profundidad y extensión que no se halla en otros autores, de esta 
función de la caridad, en los tomos X y XII, tr. 16, q. 114, disp. 4, 
dub. 1; y tr. 19, q. 26, disp. 7, dub. 3, respectivamente. 

San Juan de la Cruz declara su mente en esta materia con imá- 
genes que vacían con rara precisión su contenido doctrinal, al de- 
clarar el tercer verso de la canción XXIV del «Cántico espiritual», 
donde dice que «todas las virtudes, riquezas y bienes se sustentan 
y florecen y se gozan sólo en la caridad»; y más abajo dice que 
«las virtudes están en el alma como tendidas en el amor de Dios, 
como sujeto en que bien se conservan, y están como bañadas en 
amor», y termina el áureo párrafo con estas palabras: «En el amor 
se asientan y conservan las virtudes, y todas ellas, mediante la .ca- 
ridad de Dios y del alma, se ordenan entre sí y se ejercitan». 


* * * 


Ahora bien, y éste es el punto culminante del tema: la razón for- 
mal por la que nuestros actos son meritorios de vida eterna es, pre- 
cisamente, ese modo derivado de la caridad, en tanto que otras cir- 
cunstancias que rodean el acto, como el esfuerzo físico, etc., no son 
más que «disposición material para la medida de la gracia y de la 
gloria». He aquí la conclusión, según la formulan nuestros salman- 
ticenses: «La razón formal, por la cual los actos de virtud serán 
más meritorios, debe ser la mayor información de la caridad; luego 
si esta razón formal no crece de alguna manera, no podrá aumentar 
su mérito correspondiente.» (Lug. cit.). 


* * * 


Mucho se engañaría el que quisiera ver en esta doctrina cierta 
oculta sugestión engendradorá de una espiritualidad inerte que se 
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satisface con estar contemplando platónicamente la divinidad, sin 
atender a necesidades propias ni ajenas. La realidad es muy otra; 
esta doctrina es esencialmente viva y activa, como que bien enten- 
dida y practicada renueva hasta el fondo de nuestras obras, sin regs- 
tarlas el más mínimo vigor. Se trata de hacer penetrar la caridad 
en todos nuestros actos de modo especial; en seguimiento de aquel 
dichoso estado del alma, en que: «Los actos que hace interiores es 
llamear, que son inflamaciones de amor.» Se trata nada más que de 
dar a la caridad el primero y principal puesto en la escala de nuestra 
apreciación. : 

¿Y cómo conseguiremos en la práctica valorizar nuestras accio- 
nes bajo la influencia de la caridad? Muy fácil para las almas de 
oración, difícil para los temperamentos derramados. El «quid» está 
en esforzarse por obrar por el motivo de la caridad en todas nuestras 
acciones. Para ello, sobreponerse a toda natural inclinación, al ape- 
tito del mérito, etc., purificando previamente y con algún deteni- 
miento nuestra intención; enderezando derechamente la obra a Dios, 
como último fin nuestro. Se volverá al ataque, cuantas más veces 
mejor, en el decurso de la obra, elevándose sobre todo otro respeto, 
sobre la fatiga o sobre la vanidad que pueda inmiscuirse, y, en fin, 
calentar más y más el movimiento, esforzándose porque cada acto 
sobrepuje en intensidad y pureza al anterior. 

Este programa, al principio dificultoso, pero luego fácil y sa- 
broso, además de favorecer la oración continua y la contemplación, 
rectifica el criterio del alma y la pone en camino: recto y seguro 


de santificación. 


LAS MANERAS PEDAGOGICAS 
DE SAN JUAN: DE LA CRUZ 


D. MAÑUEL SAAVEDRA 


Como es posible que alguien al leer este tema se pregunte sor- 
prendido. ¿Pero es que San Juan de la Cruz, el místico y ascético, 
el teólogo y poeta, fué también educador?, conviene contestar a esta 
supuesta pregunta con las siguientes consideraciones: 


a) Si la educación es reforma en orden a un ideal de perfección. 
b) Si el educador ha de tener una firme y resuelta vocación. 


c) Si es indispensable el conocimiento del educando y la necesa- 
ria preparación cultural. > 


d) Si se ha de educar con el ejemplo de la más alta conducta mo- 
ral, habrá que admitir que San Juan de la Cruz no sólo debe figu- 
rar entre los educadores, sino que puede contarse entre los más ex- 
celsos. 


Y, en efecto, si la educación es reforma y, por tanto, el educador 
ha de ser un reformador, ¿quién podrá superar en este aspecto a San 
Juan de la Cruz? 


Indudable acierto tuvo la Santa de Avila al confiar a San Juan 
de la Cruz la obra difícil, que tanta austeridad y serena energía pre- 
cisaba, de establecer y arraigar las severas leyes y costumbres que 
habían de ser el fundamento de la vida de los Descalzos Carmelitas. 

Da comienzo a esta ardua empresa en aquel mísero rincón de Du- 
ruelo, que, como si fuese un símbolo, se encuentra situado entre las 
dos provincias de Avila, la tierra de Santos y de cantos, mística y as- 
cética, y la de Salamanca, la de la famosa Universidad, alma máter 
de la cultura española; misticismo y ciencia, la virtud y el saber que 
fueron tan característicos del virtuoso y santo carmelita. Y si a pe- 
sar de la tenaz oposición de los Calzados, consigue extender y conso- 
lidar la reforma, ¿qué no hubiera podido realizar si su tesón y ener- 
gía los hubiera empleado en reformar a la infancia? Si supo esculpir 
la fría y dura piedra, ¡cómo no hubiera moldeado. la blanda cera! 
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Ideal de perfección.-—-No podrá encontrarse más elevado ideal de 
perfección que el señalado y practicado por el santo carmelita en la 
llamada «Unión Transformativa». En la doctrina de San Juan de la 
Cruz todo se explica por el amor, y ese puro y místico amor une al 
alma tan íntima y fervorosamente con Dios, que la transforma hasta 
solamente querer lo que Dios quiere. Camino lento y difícil. lleno de 
renunciamientos, a través de la «Noche oscura del alma», para reali- 
zar la penosa «Subida al monte Carmelo» que permita alcanzar la 
luz esplendorosa de aquella «Llama del amor viva», que tan inspira- 
damente brota del alma pura del místico poeta en su «Cántico espi- 
ritual». 

Vocación.—La vocación, ese llamamiento interior que tan fuerte- 
mente impulsa nuestras energías en una determinada y precisa direc- 
ción, conforme a nuestras aptitudes, fué tan firme y perseverante en 
San Juan de la Cruz, en su afán de perfección para él y para los de- 
más, verdadero apostolado educativo, que no decayó ante las más 
duras adversidades que sufrió, desde la calumnia hasta su prisión en 
el convento de los Calzados de Toledo, en el que fué tan cruelmente 
maltratado, que decía Santa Teresa, en un escrito dirigido a Feli- 
pe II, que fuera mejor que estuviera entre moros, porque seguramen- 
te le hubieran tratado con más piedad. 

Cuando en sus primeros años, las necesidades familiares obligaron 
a su madre a ponerlo a un oficio, ensayó varios, sin que en ninguno 
de ellos mostrara aptitudes, no obstante la docilidad de su carácter y 
su buena voluntad. No eran esos los caminos de su vocación; en 
cambio, mostraba aptitudes para el estudio y para una intensa vida 


espiritual, y en Medina del Campo, adonde hubo de trasladarse su 


familia en busca de trabajo, el amor y la compasión hacia sus seme- 
jantes lo llevaba, olvidando su desvalimiento, a cuidar a los otros des- 
validos en el Hospital de las Bubas de San Antón, practicando la ca- 
ridad cristiana entre aquella pobre humanidad doliente, víctima de 
repugnantes enfermedades. 

Amor y caridad, paciencia y dulzura, ánimo alegre y esforzado 
entre tantas tribulaciones, profunda y sincera religiosidad, marcaron 
con trazo indeleble su vocación. 

¡Qué más quisiéramos encontrar en todos los educadores! 

Necesidad del conocimiento del educando.—Sam Juan de la Cruz 
tenía motivos sobrados para conocer perfectamente el alma humana. 
Confesor y director espiritual toda su vida, estuvo en íntima relación 
con almas de la más diversa espiritualidad: almas infantiles y can- 


, 
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dorosas, almas atormentadas y manchadas por el pecado; religiosos, 
monjes, seglares de la más diferente condición tuvieron en el virtuo- 
so carmelita al prudente y acertado consejero que supo encauzarlos 
por el camino de la perfección, por lo que no podrá encontrarse edu- 
cador mejor preparado en este sentido. 

- Y en cuanto a la formación cultural, bastará recordar que fué 
uno de los discípulos predilectos de aquel gran maestro, tan poco 
conocido, el jesuíta P. Bonifacio, que solía decir: «Yo no gusto 
sino de gente que estudia de veras»; y que durante años enseñó en los 
Colegios de la Compañía de Jesús, entre otros, el de Medina, con 
aquel fervor y entusiasmo del que consideraba la misión del educador 
«como una de las más sagradas y nobles que podía ejercer un buen 
cristiano y un buen español». 

Pasa después a Salamanca a continuar sus estudios en el Colegio 
de San Andrés, en el que ejerce de pasante de algunas clases, mere- 
ciendo ser nombrado prefecto de estudiantes, cargo que se confería al 
más aprovechado de ellos y que venía a ser casi como el de un ca- 
tedrático. Asiste también a varias clases de aquella famosa Universi- 
dad que llegó a contar en un solo curso hasta siete mil alumnos, y 
no obstante el número inmenso de matriculados, consigue destacar 
entre los mejores. 

Terminados sus estudios con tan gran aprovechamiento, y ya en 
aquel ascético convento de Duruelo, es nombrado maestro de novi- 
cios, cargo que desempeñó también en Mancera y en Pastrana, el se- 
gundo monasterio de los Descalzos, y posteriormente es llamado a di- 
rigir el primer Colegio universitario que la Orden, tan cuidadosa de 
la virtud como de la ciencia, acababa de establecer en Alcalá de He- 
nares, junto a la célebre Universidad, émula de la de Salamanca. 

El magisterio que allí ejerció el Santo Rector de los Descalzos dió 
pronto sus excelentes frutos, no sólo entre los colegiados, sino en los 
mismos alumnos de la Universidad, llegando todos a considerar como 
un ideal perfecto el del aforismo sanjuanista: «Religioso y estudian- 
te, religioso por delante». 

Es enviado después a organizar y dirigir el nuevo colegio fun- 
dado en Baeza, la ciudad que era entonces, por el influjo beneficioso 
de su reciente Universidad, el foco cultural de Andalucía. El santo 
de Fontiveros alcanzó de nuevo tan merecido prestigio, que a los ac- 
tos docentes del Colegio carmelitano concurrían juntamente con sus 
colegiales, no sólo los estudiantes, sino también los profesores de la 
Universidad, testimoniando así la alta estimación que les merecían 
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las virtudes, el talento y la cultura del fraile carmelita, del que decían 
que podía presidir los claustros de Alcalá y Salamanca y causar en 
ellos verdadera admiración. 

Sus maneras pedagógicas.—Esta sucinta indicación pone bien de 
“relieve cuál era la sólida preparación cultural que San Juan de la 
Cruz adquirió en Medina y Salamanca y la valiosa experiencia peda- 
'gógica, recogida sobre todo en Alcalá de Henares y Baeza, no siendo, 
por tanto, de extrañar que de sus obras admirables pueda obtenerse 
fecundas sugerencias acerca de sus maneras y normas pedagógicas, 
que podrían quizás sintetizarse en su frase fundamental: al todo por 
la nada; es decir, que sólo cuando no haya nada de imperfección en 
nuestra naturaleza podrá ésta alcanzar toda la perfección posible. 

Hace observar' el Santo que a los tres órdenes de la Naturaleza, 
el sensible, el intelectual y el moral, corresponden en el hombre el de 
los sentidos, el de la inteligencia y el de la voluntad, que son como 
etapas sucesivas que hay que recorrer para alcanzar la ansiada per- 
fección. : 

Es, pues, el orden sensible el primero que hay que considerar; 
por él nos ponemos en contacto directo con la realidad material y por 
imperfecto que pueda ser, es en el que necesariamente ha de apoyar- 
se el alma para subir hasta los órdenes superiores; pero aunque me- 
dio indispensable, es sólo un medio, nunca un fin; si no pasamos de 
ese primer peldaño no podremos elevarnos sobre lo material, como, 
por desgracia, ocurre con frecuencia; y como el Santo carmelita atri- 
buye al apetito sensible la causa de este mal, se detiene a examinar 
los daños que ocasiona al alma concretándolos en los cinco siguien- 
tes: cansancio, tormento, oscuridad, impureza y enflaquecimiento. 

El apetito cansa al alma porque es insaciable; alcanzado lo que 
deseaba, su posesión, sólo sirve de excitante para apetecer otro nuevo 
y será inútil que el alma se esfuerce y fatigue en aquietar sus locos 
deseos. Tan inútil como apagar el fuego echándole leña que sacia la 
voracidad de la llama; sólo se conseguirá aumentar el incendio. 

Por ser insaciable, por no calmarse nunca en sus ardientes de- 
seos, no sólo cansa al alma, sino que la atormenta, como el hidrópico 
que, aun bebiendo sin descanso siente el tormento de la sed; como el 
avaro que aun agotándose por acumular riquezas le atormenta el afán 
incontenible de atesorar aún más. Merecido tormento de esclavitud. 

Además el apetito niega al alma; la vehemencia de sus deseos es 
como una embriaguez del entendimiento, como una ráfaga de locu- 
ra. ¡Qué sabe el alma adónde va cuando la arrastra el apetito! 
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Y así, sin freno que la sujete, sin faro que la oriente, sin con- 
ciencia que la acuse, se deja arrastrar por el fango del pecado, man- 
chando su pureza. 

El apetito, finalmente, enflaquece al alma en ese derroche de ener- 
gías malgastadas; por eso a mayor fuerza y predominio de los apeti- 
tos, menor vigor espiritual, más pobreza y mezquindad de alma. 

Y no importa que el apetito sea pequeño. Qué más da, decía el 
Santo, que un ave.esté asida a un hilo delgado o a uno grueso, por- 
que, aunque sea delgado, tan asida está a él como el grueso, en tanto 
que no lo quiebre para volar. Verdad es que el delgado es más fácil 
de quebrarse, pero por fácil que sea, si no lo quiebra, no volará. 

“Y ante el dilema que plantea de que o el apetito mata al alma o el 
alma matará el apetito, las maneras pedagógicas que se deducen son 
bien claras; hay que renunciar a cuanto halague a los sentidos, que 
es donde el apetito se vigoriza y fortalece, sin que esto implique pres- 
cindir de las realidades que nos rodean, sino de combatir sin tregua 
contra los impulsos desordenados, los deseos que manchan, v todo 
cuanto impurifique nuestra naturaleza. : 

Tras el mundo sensible viene el intelectual, y como éste se comu- 
nica con aquél por medio de los llamados sentidos interiores, San 
Juan de la Cruz se detiene a examinar las actividades cognoscitivas 
de orden sensible, principalmente la memoria y la imaginación, y sin 
dejar de reconocer la necesidad de las mismas, advierte los peligros a 
que pueden conducir sus extravíos; por eso aconseja, como norma pe- 
dagógica a seguir, una prudente reducción de ellos, teniendo en cuen- 
ta las características de cada individuo, y con la atinada discreción 
de que ni la fantasía esclavice al entendimiento, ni éste prescinda de 
esa colaboración tan necesaria para el adecuado ejercicio de su fe- 
cunda actividad. 

Es lo que siglos después decía el P. Acosta de «La Loca de la 
Casa»: «Es cosa maravillosa considerar que al entendimiento hu- 
mano, por una parte, no le sea posible percibir y alcanzar la verdad 
sin usar de la imaginación, y por otra parte, tampoco le es posible 
dejar de errar, si del todo se va detrás de ella.» 

Y así, el entendimiento, partiendo de los recuerdos y de las re- 
presentaciones imaginativas, va elaborando las ideas, comenzando 
por las que son un reflejo de las representaciones sensibles y pasando 
por las más generales que pertenecen al orden puramente espiritual, 
hasta alcanzar, con el auxilio de la fe, la verdad primera. 

. Pero al mismo tiempo que se ejercita el entendimiento ha de ha- 
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cerlo la voluntad, ya que no se puede querer lo que se ignora, y cuan- 
to se conoce repercute a su vez en la voluntad. El entendimiento y 
la voluntad no pueden andar divorciados en el camino de la perfec- 
ción; el asentimiento y el consentimiento ni pueden confundirse ni 
marchar en desacuerdo. El «video meliora provoque, deteriora se- 
quor» del poeta latino; las catastróficas consecuencias de veo lo me- 
jor y lo apruebo, pero sigo lo. peor, es el resultado de esa referida se- 
paración. «No hubiéramos hecho nada, escribe el Santo, en purgar 
al entendimiento para fundirle en la virtud de la fe y a la memoria 
en la de la esperanza, si no purgásemos también la voluntad acerca 
de la tercera virtud, que es la caridad.» 

¿Y qué maneras pedagógicas habrán de aplicarse a la voluntad en 
relación con las solicitaciones del mundo? ¿Habrá de aislarse total. 
mente de él, hasta aniquilar sus energías? Nada de aniquilamiento, 
responde San Juan de la Cruz, ya que la Iglesia no destruye nuestra 
naturaleza, sino que al contrario la perfecciona y eleva. No se debe 
aniquilar más que lo malo y las energías del alma son buenas, por 
eso lo conveniente es dirigirlas y ordenarlas. Para facilitar esta orde- 
nación ha reducido todas las actividades de la voluntad a las cuatro 
pasiones indicadas por Boecio: gozo y dolor, esperanza y temor. 

Pero anies de detenerse en el examen de ellas señala tres princi- 
pios fundamentales que le son comunes: el carácter indiferente de las 
pasiones, que, como una fuerza que son, pueden compararse a la co- 
rriente de un río, que, bien encauzada, sirve para la navegación, ferti- 
líza los campos con el riego, mueve turbinas y, en una palabra, pro- 
duce bienes y riquezas; pero que, mal encauzada, es la inundación 
que destruye y. arruina. Del mismo modo las pasiones pueden ser 
principios de virtudes como de vicios. Otro de esos principios es la 
“influencia decisiva de las mismas en la moralidad del hombre, por lo 
que ha de concederse a su educación la máxima importancia. El ter- 
cer principio es la solidaridad que existe entre todas las pasiones, lo 
que exige que la obra de su educación no sea fragmentaria, sino inte- 
gral. 

Refiriéndose al gozo, hace notar que puede nacer de seis clases de 
bienes: temporales, naturales, sensuales, morales, sobrenaturales y 
espirituales. Entre los bienes temporales, riquezas, cargos, etc., no 
condena el goce natural de los mismos, sino únicamente cuando se 
toman como fin y no como medio santificador que nos acerquen a 
Dios, señalando la misma norma educativa acerca de los bienes na- 
turales, hermosura, vigor corporal, talento, etc., y de las demás cla- 
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ses de bienes antes enumeradas, advirtiendo acerca de los bienes es- - 
pirituales los peligros a que conduce la desnaturalización o mixtifi- 


cación de las obras externas de virtud; ya que toda obra externa de 


religión, si no va infundida de la más pura espiritualidad, además 
de carecer de mérito sobrenatural, se convierte en algo «abominable», 
porque, sobre ser una profanación, es una verdadera hipocresía. 

No queda, pues, más que una actitud en presencia de los bienes 
de cualquier clase que sean: su ordenación a Dios. De este modo, 
así como la inteligencia, pasando de idea a idea, alcanza la Verdad 
primera, la voluntad, partiendo de los bienes particulares, podrá lle- 
gar al Bien universal y concluirá por querer sólo lo que Dios quiera. 

¿Podrán encontrarse más elevadas normas pedagógicas? 

Una última característica del verdadero educador que señalába- 
mos al principio es la de que se ha de educar con el ejemplo de la 
más alta conducta moral. 

Y en este aspecto, ¿habrá alguien superado a San Juan de la 
Cruz? Toda su vida fué un modelo de ejemplaridad; el joven Juan 
de Yepes, que desde su profesión religiosa toma el nombre de Fray 
Juan de Santo Matía y que desde que en Duruelo inicia la reforma 
de la Orden, adopta el de Fray Juan de la Cruz, edifica a todos con 
sus virtudes, y en Ubeda, la última etapa de su calvario, sobrelleva- 
do siempre con santa resignación; en aquella celda estrecha y os- 
cura, la más pobre del convento, cuando agotado por el esfuerzo 
sobrehumano de salvar a las almas del pecado, cae, para no levantarse 
más, sobre la dura tarima y es sometido a una dolorosa operación. 
Fray Juan de la Cruz soporta, no sólo resignado, sino hasta contento, 
el tremendo dolor de su carne destrozada, porque sabe bien que son 
los últimos sufrimientos, al romperse definitivamente las ligaduras 
que le ataban a este mundo. 

Y en aquella madrugada lluviosa y triste, trágica y dolorosa. del 
14 de diciembre de 1591, pide perdón a todos, a todos aquellos a los 
que él tanto tenía que perdonar. 

Con sobrados merecimientos, Fray Juan de la Cruz pasó a ser San 
Juan de la Cruz. 

Si la ejemplaridad de su vida tuviera muchos imitadores, si a las 
normas que él señaló y practicó se ajustara la conducta de los hom» 
bres y de los pueblos, ¡qué distinto panorama ofrecería el mundo! 
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MARCEL VILLER UND KARL RAHNER: Aszese und mystik in der Váter- 


zeit. Ein Abriss.—Freibur im Breisgau. Herder et Co. Verlagsbuchhand- 
lung. XV1-322 páginas. 


a No existía en lengua alemana un estudio de conjunto sobre la espiritua- 
lidad patrística, aunque sí magníficas monografías sobre la “mayor parte de 
los Padres y escritores espirituales de esa época. En Francia habían llenado 
esa laguna dos obras notables: la de Pourrat, La spiritualité chrétienne, cuyo 
primer tomo abarca Des origines de U'Eglise au Moyen Age, y la del Padre 
Marcel Viller, La spiritualité des premiers siécles chrétiens (París, 1930). 
El P. Rehner se ha propuesto enriquecer la bibliografía alemana con un tra- 
bajo de la misma naturaleza y a base de una de esas obras francesas: la de 
Viller. Porque sin ser una traducción literal de La spiritualité des premiers 
siécles chrétiens, Ászese und mystik in der Váterzeit es un calco periecto del 
libro del jesuíta francés. Por eso el autor le atribuye noblemente la paterni- 
dad, en parte, de su libro y se limita a destacar los elementos nuevos que 
aporta a lo que pudiéramos llamar edición francesa. 

Sin ser éste un estudio definitivo, quizá por exigencias de la limitación 
en que voluntariamente le han concebido sus autores (ein Abriss), hallamos 
en él un resumen muy claro y bien trabado de las doctrinas espirituales de 
la época patrística. Nos agrada, sobre todo, la exactitud con que recoge y 
destaca los rasgos característicos de la doctrina espiritual en cada período. 
Así resulta interesante la exposición de la doctrina sobre el martirio como 
fórmula suprema de perfección en los primeros tiempos. Entonces el mártir 
era el verdadero seguidor de Cristo, su auténtico discípulo, porque realizaba 
en su cuerpo y en su alma la imagen del Redentor. El martirio era en aquella 
espiritualidad el gran medio para llegar a la unión con Dios y, por lo tanto, 
la realización ideal de la perfección cristiana (páginas 30-40). Para los que 
no podían lograr esa dicha, existía la virginidad, que se compara al martirio. 
Con ella se alcanza la misma finalidad, aunque de diferente manera. Porque 
la virginidad es una especie de martirio lento, gradual. El cristiano que la 
profesa va entregéndolo todo a Dios, como el mártir, llegando así a la per- 
fecta unión con Cristo (páginas 41 y siguientes). El monacato será esa doc- 
trina y esa práctica convertidas en un modo de vida oficial. 

Para el autor, el verdadero padre de la mística no es el seudo-Areopagi- 
ta, como comúnmente se ha estimado, sino San Gregorio Niceno, sobre todo 
por su libro De vita Moysis; Durch dieses Werk verdient er sicher mehr als 
der Pseudoareopagite der Vater der christlichen Mystik genannt zu werden 
(página 136). Es interesante la exposición que hace de su doctrina, así como de 
la de Casiano, a quien considera como uno de los grandes maestros de la vida 
espiritual (página 184). En cambio, hubiéramos deseado una mayor amplitud 
en la exposición de las enseñanzas agustinianas, tanto por el valor intrínseco 
de las mismas como por la universal influencia ejercida por ellas en lós Maes- 
tros posteriores. Destacamos también con satisfacción las páginas dedicadas 
al progreso de la devoción a la Virgen María entre los Padres, como impor- 
tante elemento en la vida espiritual (páginas 303-307). / y 

La parte bibliográfica es interesantísima y la presentación tipográfica 
poa P. CrIsSÓócONO. 


(1) En esta sección se publicarán notas bibliográficas de aquellos libros 
de espiritualidad que recibamos por duplicado. Los demás se anunciarán en 
la sección de Libros recibidos, 
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La ¡Ráalóso de María, por el P. Angel Luis C., SS. R.—Un volumen de 144 
páginas, 25x17  centímetros.—Editorial «El Perpetuo Socorro», Manuel 
Silvela, 14. Madrid, 1942.—Precio: 8 pesetas. 


Es innegable el poderoso incremento que en estos últimos años van to- 
mando en nuestra nación los estudios teológicos, bíblicos y mariológicos. Me- 
ritísima labor de reconstrucción cultural evocadora de los mejores días de 
nuestra gloriosa historia. a $ 

Causa y motriz del actual movimiento mariano español ha sido la Acade- 
mia Española de Estudios Marianos, cuyo secretario es el claro autor de 
este libro, que sinceramente aplaudimos y encarecidamente recomendamos. 

«La Realeza de María» es la obra fundamental, el mejor argumento le- 
vantado en la España del siglo xx a la gloria de la Madre de Dios. 

Entre los varios títulos que la piedad de los fieles se esfuerza en adjudicar 

a la Santísima Virgen obtiene primacía el honroso dictado de Reina, que la 
compete de lleno, no sólo en sentido metafórico, sino en el concepto real 
y propio de esa palabra, como lo demuestra el P. Angel Luis con pruebas 
las más eficaces que en este género de demostraciones teológicas pueden adu- 
cirse, y con tal copia de documentos eclesiásticos que pueden satisfacer las 
pretensiones del crítico más exigente. 

Puede afirmarse que esta obra es la exposición sistemática y completa de 
un tema tan sugeridor. Se aborda la cuestión en todas sus partes y se anali- 
zan todos sus matices. 

En la primera parte se establecen los fundamentos del título de María 
a la Realeza a través de las Sagradas Escrituras, de los Santos Padres y Doc- 
tores de la Iglesia, de las declaraciones de los Concilios y de los Sumos Pon- 
tífices; de la Liturgia; es decir, la voz unánime del sentir cristiano que puede 
traducirse en esta locución: «Reginam me dicent omnes generationes». 

A base de estos principios analiza el autor la conclusión teológica que de 
ellos se desprende, para probar que María es Reina en toda su hermosa acep- 
ción; Reina no únicamente espiritual, sino también temporal, conclusión ésta 
que ha sacado el autor, con no disimulada simpatía, de la lógica contundente 
de los Carmelitas Salmanticenses, a quienes presenta «desplegando con ga- 
lMNardía la bandera del reinado temporal». 

Queremos resaltar una amable cualidad del P. Angel Luis, y es que re 
fiere noblemente y en toda su crudeza las opiniones o puntos de vista, diver 
gentes de los suyos, que los adversarios pudieran oponer a sus conclusiones; 
ahora que él, a su vez, esgrime argumentos inapelables y decisivos en refrendo 
de su posición, que juzgamos la más acertada. Esto puede apreciarse sobre 
todo cuando deslinda las opiniones acerca del verdadero concepto de los tér- 
minos rey y reina. 

Por todo ello, el P. Angel Luis se ha granjeado los plácemes entusiastas 
de los infinitos amantes de la Virgen, quienes no cesarán en su amorosa 


porfía hasta haber conseguido que la Iglesia la proclame Reina de los Co- 
razones, «Regina mundi». 


Flores claretianas, o Rasgos biográficos del Beato Antonio María Claret, por 
el R. P. Cristóbal Fernández, C. M. F.—Un volumen de 303 páginas, 
22 centímetros.—Editorial Coculsa. Madrid, 1942.—Precio: 10 pesetas. 


Merece todo elogio el empeño de orientar la hagiografía moderna hacia una 
forma atrayente y humanizada. No són del gusto del día las Vidas de Santos 
terrorizantes, descritas en forma simplista y trascendente. Hoy privan las es- 
critas con carácter sintético, de pinceladas nítidas y gráficas, con ágil suce- 
sión de estampas biográficas que subyuguen por la sublime rapidez con que 
se agolpan unas a otras, a la manera que en la cinta cinematográfica se pre- 
cipitan, policromos y varios, los paisajes filmados. 

De este género es la vida del Beato Antonio M. Claret, que ahora nos 
ofrece, heraldo de otros dos libros, la galana pluma, digna de trocarse en 
pincel, del P. Cristóbal Fernández. 

«Flores claretianas», de amable evocación franciscana, presenta en sus 
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“trescientas páginas todo cuanto de más hermoso y atrayente encierra la her- 
mosa y atrayente vida del hijo de Sallent. Conocemos en la primera parte 
los afanes apostólicos del santo Misionero, sus incansables correrías evangé- 
licas, dejando por doquier en pos de sí una luminosa estela de bendición y 
de paz. Luego admiramos el celo y la prudencia, la caridad y la sencillez . 
del Prelado, la solicitud y la bondad del Fundador, la serenidad y la sublimi- 
dad del Profeta. 

La tercera parte está dedicada a las agitaciones y revuelo de la Corte du- 
rante los años en que el Beato fué confesor de la Reina Isabel, período di- 
fícil de su vida, esmaltado de insidiosas persecuciones, al par que de inefa- 
bles consuelos. 


Vida de Apóstol, de Prelado, de Fundador, de Escritor y de Propaggn- 
dista que se esfumó de este mundo nimbado por el fulgor de dos auroras 
boreales, símbolo de sus victorias y de sus eternos triunfos, 

Huelga todo elogio de esta obra, que se elogia por sí misma, ya por la 
esmerada presentación tipográfica, enriquecida con innumerables y bellísimos 
grabados y viñetas, ya por la fluidez y gracia del autor en su ameno decir 
castellano. 

lLéese con la avidez y fruición con que se saborea la historia «Don Bosco 
y su tiempo», del célebre novelista católico Hugo Wast. 


Manuel Domingo Sol, por D. Germán Martil, Presbítero.—Un volumen de 
323 páginas, 22 centímetros.—Impresos Alonso, Espejo, 6. Madrid, 1942, 
Precio: 10 pesetas. 


Entre las lumbreras que vienen a despejar las espesas brumas del nuboso 
cielo español en el pasado siglo xix, destácase la hermosa y simpática perso- 
nalidad del sacerdote D. Manuel Domingo Sol, Apóstol infatigable, Director 
espiritual de almas selectas, Propagandista de la buena prensa y Fundador 
egregio de la ínclita Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos. Echá- 
base de menos una biografía sucinta, amena y atrayente de Mosén Sol, gloria 
indiscutible, y de las más bellas, de la España contemporánea, toda vez que 
la publicada por D. Antonio Torres, aunque meritísima, sobre ser poco ase- 
quible, se hace demasiado extensa. 


A suplir esta falta se ordéna la presente biografía, bella y jugosa, llevada 
a cabo con suma competencia y habilidad, al par que con gracia y donosura 
en la exposición, por el señor D. Germán Martil. 

Se estudian 'en este libro las varias facetas de la amable psicología de 
D. Manuel y se narran las múltiples actividades en que se desplegó el celo 
apostólico y el amor a Dios de aquel santo varón, digno sucesor del Beato 
Juan de Avila y honor del clero secular español. 


Por nuestra parte, recogemos con cariño los matices carmelitanos del ve- 
nerable biografiado: su aceridrada devoción a la Virgen del Carmen, de cuya 
Orden Tercera fué miembro; el resurgimiento de su magna obra, la Herman- 
dad de los Sacerdotes Operarios, en el desierto carmelitáno de Las Palmas, 
«a los pies de la Virgen del Carmen y de la gloriosa Santa de Avila»; la fun- 
dación del Colegio de Murcia en la fiesta de Santa Teresa, y su amistad 
con aquel otro gran siervo de Dios, D. Enrique Ossó, fundador de la Com- 
pañía de Santa Teresa, de quien compartió el celo por la propagación de 
la «Archicofradía Teresiana». 


Esta vida ejemplar y multiforme del insigne hijo de Tortosa, descrita 
por la pluma ágil y abundosa del P. Martil, se lee con fruición y siempre 
con interés creciente, aunque no dejen de extrañar a trechos ciertas califica- 
ciones, asaz espontáneas, del autor sobre algunas personas que motivaron in- 
cidencias desagradables en sus relaciones con el santo Fundador, así como 
el afán de síntesis y agrupación le ha llevado a construir capítulos de prosa 
un tanto recargada. . 

Mas ello en nada merma el mérito del libro, que es bien grande y digno 
de toda alabanza. 
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La predicación y. los predicadores, por el R. P. Narciso García Gar- 
cés, C. M. F.—Editorial Coculsa. Madrid.—94 páginas. 


Un hecho, tan triste como innegable, explica la génesis del presente libro, 
a saber: «En España se ha predicado mucho, y eso no obstante, la ignoran- 
cia religiosa se ha apoderado del pueblo.» La consecuencia se desprende lisa- 
mente: se ha predicado. mucho, pero mal. 

La incontrastable evidencia de esta anomalía antiapostólica ha ¡CES 
fuego de indignación en la pluma bien cortada y mejor acerada del Padre 
García, indignación que restalla a lo largo de la obrita en frases cáusticas, 
pero justas, para los «pretenses grandes predicadores», «oradores de campa- 
'millas», fabricantes de sermones «gordos», que tienen harto de rábulas, pero 
poco de evangélicos, que convierten el púlpito en escenario, cuando no en 
fuente de entradas. 

Contra tan lastimosa desfiguración de la divina 'palabra arremete con 
férula paulina el culto P. García. 

Pero en tan arriesgada materia el autor camina sobre seguro, ya que 
apoya todas sus aserciones en testimonios -pontificios de irrefragable autoridad, 
en especial de los cuatro últimos Papas, así como, en las declaraciones de las 
Congregaciones de Obispos y Regulares y Consistorial. 

Concluye afirmando que se impone en conciencia una pronta rectificación 
general en el método de la predicación moderna. En este sentido expone y 
analiza las cualidades de que debe estar adornado el heraldo de la divina 
palabra, «liomo Dei». Inserta, además, un capítulo interesante de atinadas 
orientaciones prácticas, salpicándolo todo com anécdotas de suyo bien elo- 
cuentes. 

Obra de apóstol escrita para apóstoles que sienten la comezón divina de 
la santificación de las almas. 

Libro digno de ser leído por todos los predicadores, máxime por los con- 
sagrados de la fama, lo mismo que por todos los jóvenes sacerdotes, para 
que puedan precaverse en sazón de posibles infiltraciones perniciosas, ener- 
vadoras de todo espíritu apostólico entusiasta y disipadoras de arrestos 
juveniles. 


P. IsmarL. 


P. FULGENCIO M. SGARIGLIA, Agustino Descalzo: El lirio de Corinaldo. 
La angelical niña María Garetti, Mártir de la Pureza.—Versión del ita- 
liano por D. Maximiliano Viana, Presbítero.—Un volumen en rústica de 
111 páginas en octavo. 


María Garetti es una niña italiana, mártir de la pureza, cuando aún no 
había florecido doce abriles. Es una biografía sencilla, pero que perfila su 
figura limpia y bella, perfumada de aromas de virtud, que no puede causar 
sino ansias de inocencia y candor, y ardientes deseos de virginidad y he- 
roísmo su martirio. Lo que ahora necesitamos, exactamente. 


El decenio crítico. A los jóvenes de dieciséis a veintiséis años. Por un Con- 
siliario de Acción Católica.—Versión del italiano por Fermín Jiménez, 
Sacerdote de la Unión Apostólica.—Un volumen en rústica de 254 pá- 
ginas en octavo. 


Es un libro escrito con buena voluntad y hasta cierto punto con acierto. 
Decimos hasta cierto punto porque no es un libro escrito para espíritus de 
sensibilidad moral delicada, sino para los que no son tan elevados. Su argu- 
mento: el joven, la joven, a sus dieciséis años, cuya psicología divergente, 
cuando no contraria, se estudia, tiene un problema grave que resolver: la elec- 
ción de estado. Tres soluciones existen, si bien en general es una en con- 
creto la que en definitiva esclarecerá la incógnita. El libro, escrito para los, 
que eligen el matrimonio, tiene por fin exponer con claridad las necesarias 
cualidades que se deben exigir los prometidos durante el noviazgo. Sus pince- 
ladas producen el efecto de los cuadros de la escuela holandesa: resaltan 
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las luces por la negrura de las sombras. Se adivina la verdad y la belleza del 
ideal moral perfecto entre las oscuridades de lo abyecto, de lo indigno, que 
pinta con vivos colores, con rasgos nerviosos, pero exactos. Confesamos, con 
todo, que nos parece con frecuencia cruda la expresión. 


HUMB£RTO GASPAROLO, Presbítero: Maternidad cristiana. Ilustraciones. 
Versión del italiano por el R. P. Simón Andrés, O. S. B.--Un volumen 
de 211 páginas en rústica y en octayo. 


Es cierto que muchas jóvenes llegan a ser madres sin merecerlo, por in- 
comprensión algunas veces, pero, en general, por cierta ligereza y superficia- 
lidad de espíritu, cuando no por un sentido moral pervertido. Este libro quie- 
re despertar en la conciencia de las modernas generaciones el sentimiento sa- 
grado de responsabilidad que la maternidad encierra. Está bien escrito, sin 
ser elegante. Puede ser comprendido por las inteligencias más vulgares. Su 
contenido puede resumirse así: Es muy necesario instruirse en esta materia. 
Esta instrucción se extiende desde el derecho a ser madre y preparación de 
la que un día lo ha de ser... hasta tener asegurado el porvenir de los hijos, 
ya en el estado religioso, ya en el santo matrimonio, pasando (ya se deja 
entender) por la formación de los mismos desde su nacimiento y haciendo 
resaltar los períodos más críticos. 

P. CELESTINO. 


P. GREGORIO DE LA SAGRADA FAMILIA, O. C. D.: Estampas carme- 
litanas.—Santoral de la Orden de Nuestra Señora del Carmen.—Impr. 
Sánchez. Córdoba, 1942.—Un volumen 22Xx16 centímetros, 350 páginas, 
50 grabados. Precio: 15 pesetas. Los pedidos al autor. Muñoz Oli- 
vé, 10, Sevilla. 


En estilo sencillo y ameno nos ofrecen estas páginas brevemente la vida 
de los Santos Carmelitas desde el siglo x11, en que comienza la era latina de 
la Orden del Carmen, con su primer general, S. Bertoldo, hasta la última 
flor del Carmelo Reformado Santa Teresita del Niño' Jesús, pasando por el 
siglo xvy1, iluminado por los resplandores extraordinarios de Santa Teresa de 
Jesús, San Juan de la Cruz y Santa María Magdalena de Pazzis. 

No es esta una obra de crítica histórica, sino un libro de lectura devota, 
como dice su autor, para dar a «conocer la magnífica floración de la santa 
Montaña del Carmelo», que reverdece a los pies de su Reina la Virgen Ma- 
ría. Hay «Estampas» tan atrayentes como las de San Franco de Sena 
(+1291), San Alberto de Sicilia (+1292), B. Nuño Alrarez de Pereira, Gran 
Condestable de Portugal (+-1431), B. Bautista Mantuano, llamado el «Virgilio 
Cristiano» por sus composiciones latinas (+4-1516), y las 16 Mártires de Com- 
piegne (+1794). A las biografías se han añadido otros temas referentes a la 
historia del Carmelo. 

Hubiéramos deseado que en una obra de este género (no crítica, sino pia- 
dosa) figurasen también los Santos Carmelitas de la era griega antes del 
siglo x11, al menos los incluídos en la liturgia de la Orden, según las vene- 
randas tradiciones carmelitanas, tan autorizadas y recomendadas por los últi- 


qe 
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FERNANDO BUOMBERGER: La crisis de nuestra cultura y las leyes eter- 
nas. Traducción del alemán por Jo:wé Múnera, S. J.—Establecimiento Ce- 
rón y Librería Cervantes, S. L. Cádiz. (Biblioteca «Fomento Social». De- 
legación en Andalucía.) —Un volumen 20x13% centímetros, .223 páginas. 


El autor se ha propuesto probar que el ambiente de pobreza cultural que 
hoy reina en el mundo es debido al desconocimiento e incumplimiento de la 
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ley de Dios. El concepto de cultura no solamente abarca la economía, las ar- 
tes, las ciencias, sino también la vida e ilustración del espíritu. Los principios 
básicos de toda cultura son los mandamientos divinos, la caridad principal- 
mente, así como los principios de todo derrumbamiento cultural son la am- 
bición y el egoísmo en todas sus manifestaciones. El autor examina la vida 
de los estados modernos y la encuentra muy alejada de los mandamientos 
divinos. Capítulos magníficos todos ellos, especialmente los dedicados al quin- 
to, sexto y séptimo precepto de la ley de Dios. No se contenta Buomberger 
con poner de manifiesto los males que descubre, sino que da el remedio para 
cada uno. Expone los medios y normas a seguir en la formación escolar del 
niño, en la instrucción del joven que va a formar familia, etc., etc., siempre 
asentándolo todo en la base de la formación religiosa, conforme a los man- 
damientos divinos. Es un libro interesantísimos para todos; desde las prime- 
ras páginas se hace atractivo y se.nota que el autor ha escrito después de un 
profundo y detenido estudio de los temas que estudia. S 


* A su vez, el traductor presenta una versión castellana clara, exacta y hasta 
. elegante, aunque en varios puntos deja el sentido algo confuso, debido, sin 
“duda, a la dificultad de precisar con exactitud los modismos del idioma, cosa 
que advierte el mismo traductor en su breve prólogo. Se encuentran también 
varias frases de expresión castellana no tan correcta como sería de desear. 
Véase, por ejemplo, la página 69, línea 13, y la página 155, línea 9, entre otras. 
No obstante, son defectos que aminoran muy poco el valor de la traducción 
y nada el del libro. 

Fr. C. 


P. J. PRADO, C. SS. R.: Synopsis Evangelica ad usum scholarum.—Editorial 
«El Perpetuo Socorro».—Madrid, 1943.—Un volumen 15x22 centímetros, 
239 páginas. Precio: 20 pesetas en rústica. 


Libro utilísimo no sólo para los estudiantes de Sagrada Escritura que si- 
gan el curso de este mismo P. Juan Prado, sino también, y más aún, para 
los sacerdotes y personas cultas que quieran posesionarse de la doctrina de 
Nuestro Señor en sus mismas fuentes originales. Lo que el ilustrísimo Car- 
denal Gomá hizo de los cuatro Evangelios, acomodándolos con orden y pre- 
cisión a la inteligencia popular, eso mismo nos presenta el sabio escriturista 
P. Juan Prado en su «Synopsis Evangélica», elaborada principalmente para 
inteligencias cultivadas. 


No es más que el Evangelio en sus lenguas originales, latín griego. Pero 
el Evangelio perfectamente seccionado, dividido, ordenado. El autor con sumo 
acierto ha sabido seleccionar las aportaciones históricas doctrinales de los cua- 
tro Evangelistas para formar con todos esos elementos una vida de Nuestro 
Señor en su aspecto histórico y didáctico, según los Evangelios, bien pensa- 
da, bien ordenada y bien presentada. En esta «Synopsis» se ve verdadera- 
mente en su armonioso conjunto la vida de Nuestro Señor Jesucristo y su 
doctrina maravillosa. Todo esto a la luz de los documentos evangélicos ex- 
clusivamente. Avaloran esta obra la selección exquisita de las perícopas grie- 
gas, que el autor suele yuxtaponer a los textos latinos, siempre que la so- 
lemnidad de las circunstancias históricas o doctrinales lo exige. Otras ve- 
ces se cotejan los tres synópticos con gran acierto, principalmente en la des- 
cripción de los milagros, invectivas contra los fariseos, vocación de los após- 
toles, vaticinios de la pasión, etc. La obra se halla, además, enriquecida con 
varios mapas y el dibujo de un reloj, para mejor entender el horario evan- 
gélico. 

Creemos francamente que esta nueva aportación escriturística del P. Prado 
ha de ser de gran utilidad a cuantas personas cultas quieran saturarse en el 
conocimiento de la vida y doctrina de Nuestro Señor, según los Santos Evan- 
gelios en sus mismas fuentes. 


Fr. E. 
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P. BRUNO DE SAN JOSE, O. C. D.: Historia de un alma. Autobiografía de 
Santa Teresita del Niño Jesús y de la Santa Faz, traducida y anotada 
por el P. ..., con aprobación del «Office Central de Lisieux», Burgos.— 
Tip. «El Monte Carmelo», 1942.-—Un volumen 18%x11% centímetros, 
XXXIL402 páginas, y 


A. petición de las Carmelitas de Lisieux se ha hecho la presente traduc- 
ción, cuyo autor la ha realizado en un «castellano limpio, con cierto prurito 
de concisión, sin malograr la flexibilidad de los giros y la expresión ingenua 
de las frases, aun en sus páginas más líricas, del original francés.» 

Además de la autobiografía se publican a continuación los «Consejos y 
Recuerdos». Todo ello precedido de una introducción del traductor sobre la 
causa ocasional de la «Historia de un alma», su rápida y dilatada difusión, 
el bien que ha producido en los espíritus, los elogios que hz dictado su lec- 
tura, el entusiasmo del mundo en torno a Lisieux, y el parentesco espiritual 
de Santa Teresita con Santa Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz. 

Pero el mayor mérito de esta edición es el gran número de anotaciones 
referentes a la Santita, a sus familiares, al Carmelo Leoviense y a otras per- 
sonas mencionadas en la autobiografía. Por esto y por la exactitud de la 
traducción no dudamos que esta edición será acogida con agrado por los de- 
votos de Santa Teresita y que servirá para conocer mejor su camino de in- 


fancia espiritual 
P. Marías. 


MIGUEL MELENDRES, Presbítero: La Montaña de la Mirra. Glosas de Pa- 
sión y de Gloria—Atrio de San Juan Bautista Beltrán, S. J.—Publicacio- 
nes y Ediciones Ipes, J. A., Calle Marina, 149, Barcelona.—Un volumen 
de 342 páginas, encuadernado en tela y en octavo. Precio: 25 pesetas. 


No es espíritu selecto el de quien pretenda leer este libro sin meditarle. 
La poesía de «La Montaña de la Mirra» no es estéril sentimentalismo, no es 
engendro de un romántico que sueña despierto. El autor no ha sentido sola- 
mente el escalofrío de la emoción, sino el fulgor de la idea, los resplandores 
de la yerdad, que se asoman entre los jirones del misterio cristiano. Todas 
las almas de aristocracia espiritual tienen presentimientos de algo cada vez 
más divino y profundo, cuanto más adentro se meten en la lobreguez de esos 
misterios, que sombrean el avance silencioso de Jesús al sacrificio, los albo- 
res de su Resurrección. Miguel Melendres va delante, como una antorcha 
encendida que ilumina y calienta con su luz. Ideas, sentimientos.” y colores, 
tan variados como los matices de la creación: es literatura moderna, de 
gusto, de estética, trascendental por su objeto y humana por su estilo. 

La poesía religiosa moderna—como escribe bellamente el P. Juan Bau- 
tísta Beltrán, en el atrio afiligranado, plateresco, trazado y ejecutado con ca- 
riño para este original recinto literario—sigue una trayectoria de avance ha- 
cía la intimidad. Pues bien: en vanguardia y en primera línea rompe lanzas 
el experto explorador de «La Montaña...» Es ésta precisamente su nota ca- 
racterística, no tememos afirmarlo. Hay fondo en los conceptos y belleza en 
la forma. Pero no queremos autosugestionarnos; confesamos que hubiéramos 
deseado más sobriedad en lo que al ropaje de las ideas se refiere, pues el 
colorido es tan vivo algunas veces, que parece ahogarlas, como las amapolas 
encendidas al verdor de los trigales. Pero en ese avance hacia la intimidad 
no nós atrevemos a censurarle. La psicología del amor y del dolor, los con- 
trastes de lo divino y lo humano en nosotros, los fenómenos internos, escon- 
didos, esas oleadas de emociones que sentimos todos los que vivimos de la 
fe, pero que no acertamos a expresar, eso está esclarecido e iluminado en él. 
No es ésta la ocasión de probar que no hay psicología del orden sobrenatural 
de tan profundos alcances como la española. Estamos de ello bien' persuadi- 
dos, aunque no afirmamos esto mismo de la psicología de popa Y pe 
ratorio, que nosotros llamamos de superficie, porque no trasciende e a e 
nómenos naturales. Pues bien: Miguel Melendres es un psicólogo de e, 
de lo trascendental. 
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Las ilustraciones no carecen de originalidad; nos parece de mérito positi- 
vo la representación de la Soledad. 


Peregrinos del Señor. (Miniaturas del Santoral.) Alegorías de Ramón Bosch. 
Traducción de Alfonso Nadal.—Publicaciones y Ediciones Ipes, S. A., Bar- 
celona, 1942.—Un volumen de 338 páginas, en tela y en octavo.—Pre- 
cio: -15 pesetas. 


El título expresa .el contenido. Nadie piense consultar este libro del mismo 
autor para encontrar la biografía de un santo. Son detalles de una obra ar- 
tística, pero nada más. Es un rasgo característico que refleja la fisonomía 
espiritual de un alma, que explica la misión, la razón de ser de toda una 
vida, lo que allí se puede admirar; eso sí, bien pergeñado con perfiles de- 
licados. Es un capricho literario, pero no carece de fondo, precisamente 
porque la fina intuición del autor ha sabido elegir, como un pintor que, con- 
iemplando un paisaje muy variado, copiase con verdadera ilusión la sección 
más interesante. 

P. CELESTINO, 


GUASP-GELABERT (Bartolomé), Presbítero:. Una ¿flor del desierto. Ermi- 
taño Juan de la Concepción, Mir y Vallés, natural de Alaró.—Palma 1942. 
(Apéndices 95-124).—-213 x 152. 


Mallorca, como era y como es todavía—gracias a Dios—, vive en el deli- 
cioso libro del Rdo. Sr. D. Bartolomé Guasp, historiador afanoso y traba- 
jador cariñoso de su isla-patria, bendecida por Dios el Creador en su natu- 
raleza y por el Salvador en sus hombres. Como son relativamente escasas 
las noticias sobre el venerable Juan Mir y Vallés, restaurador de la vida ce- 
nobítica en Miramar, el autor ha tenido gran libertad de combinar los pocos 
rasgos biográficos con la geografía e historia de los lugares (que forman 
aquí la escena: kAlaró-Valdemosa-Miramar), y con el alma y las costumbres 
de los buenos mallorquines, hoy todavía enraizados en muchas prácticas re- 
ligiosas de. entonces y permanentes en su amor por la vida de sus frailes 
y de sus monjas. Nos despertó la lectura vivamente una excursión «mallorqui- 
na» de Valdemosa a Miramar, en la fiesta de la Purificación, hace pocos 
años, con cantos y rosario, con poesías y conversación sobre la vida monacal, 
hasta llegar a aquella ermita, que restauró el biografiado de nuestro autor. 
Entramos en la íntima capilla, rezamos de todo corazón todos los tres, y Be- 
pito: nos leyó en la huerta, al borde del mar, aquel célebre trozo del beato 
Raimundo Lulio sobre la capilla de la Santísima Trinidad de Blanquerna, el 
modelo de todos los ermitaños; y los buenos frailes retirados con aquella so- 
ledad nos ofrecieron amistosamente su hospitalidad silenciosa. Pues, como he- 
mos visto los lugares de la vida del venerable Juan de la Concepción, pode- 
mos decir que el Reverendo autor queda siempre con todo su entusiasmo 
poético en los sanos límites de la historia, de la realidad palpable y en la 
verosimilitud, donde carecemos de noticias. Se impone el juicio. Así ha de- 
bido pasar la vida humilde y grandiosa del modesto y ricamente agraciado 
ermitaño de Miramar. Y entre las narraciones, a veces en estilo de antiguas 
crónicas, entre las descripciones poéticas de la naturaleza mallorquina, se 
introducen tan naturalmente y sin ninguna violencia pequeñas observaciones 
sobre la obra educativa de una madre, sobre el espíritu franciscano de una 
pobreza alegre, sobre el talento de régimen de los superiores, etc.; finas alu- 
siones a la poesía clásica y litúrgica se ponen a veces en ciertas pausas 
de la exposición. Reviven muchas personalidades de los siete siglos pasados 
y salen muchos apellidos que hoy en día nos son queridos, por ser nombres 
de buenos conocimientos y amigos de aquella isla paradisíaca de España. 
Ya que se trata de la sesunda edición de este libro, no hace falta recomen- 
darlo expresamente. Un libro que tiene alma nunca se olvidará. 


Fr. E. W. Prarzeck, O. F. M. 
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AGUSTIN SERRANO DE HARO: La estela de un apóstol. Páginas divul- 
gadoras de la vida y obra de D. Pedro Poveda.—Publicación de la Insti- 
tución Teresiana. Madrid, 1942.—Un volumen de 12x16 centímetros y 
104 páginas. 


Nos ofrecen estas páginas las facetas más relevantes de la vida de don 
Pedro Poveda. Fué éste un sacerdote secular, verdadero apóstol de Cristo, 
que comenzó su labor evangelizando a los pobres de las pintorescas cuevas de 
Guadix y culminó en su fundación de la Institución Teresiana. La preocupa- 
ción máxima de su apostolado fué la formación íntegra de maestros naciona- 
les que pudieran encauzar a la niñez por unos ideales sanos de Religión y 
Patria, a fin de formar cristianos prácticos, fieles cumplidores de sus debe- 
res para con Dios y sus semejantes. Para ello fundó en 1913 la Institución 
Teresiana, cuyos internados existen numerosos en España y América. Sus 
miembros regentan colegios y escuelas nacionales, ejercitando aquellas ense- 
ñanzas de su Fundador: «Actuad cuando encontréis mejor disposición en 
las alumnas. Actuad en los momentos en que más os necesiten, sean o no 
los más cómodos. Actuad, cueste lo que costare, cuando hay que evitar un 
pecado, por leve que sea.» 

Don Pedro Poveda derramó su sangre por Cristo en los últimos días de 
julio de 1936, después de haber confesado ante los tribunales marxistas: 
«Soy ministro de Jesucristo.» Mas su espíritu vive con nosotros reproducido 
en las Maestras Teresianas de su Institución. 

El librito se lee con verdadera fruición y contribuirá, juntamente con la 
biografía que acaba de publicar el ilustre teresianista P. Silverio, a hacer 
conocer a D. P. Poveda, santo terciario carmelita y sacerdote benemérito de 
la Iglesia y de España. 


V. TOMAS DE KEMPIS: De la Imitación de Cristo y menosprecio del mun- 
do. Traducción del latín por el P. Juan Eusebio Nieremberg, S. J. Enri- 
quecida con varias e interesantes adiciones por el llmo. Sr. Dr. D. Anto- 
nio Estalella, Obispo que fué de Teruel.—Undécima edición.—E. Subira- 
na, S. A. Editorial Pontificia. Barcelona, 1942.—Tamaño de 13x81% 
centímetros. 


No necesita presentación el áureo libro de la Imitación, por ser universal. 
mente conocido, ya que ocupa uno de los primeros puestos entre los libros 
de sólida espiritualidad cristiana; pocos como él han hecho tanto bien en. las 
almas, enfervorizándolas en los caminos de la virtud. Después de tantos si- 
elos sigue siendo de perenne actualidad y sus ediciones se repiten sin cesar 
en todos los idiomas. Una de ellas es la presente edición de la traducción 
del piadoso y docto P. Nieremberg. - 

Los editores la han enriquecido (páginas 11-33) con una «Guía práctica 
de la Imitación», para su mejor uso e inteligencia; al fin (páginas 391-464) 
han añadido los «Ejercicios de piedad», y a continuación un índice alfabé- 
tico de materias, para con facilidad hallar cualquier sentencia. En buena en- 


cuadernación y letra clara, la edición es óptima. ' 
Fr. Marías. 


Praecipuae D. N. lesu Christi Sententiae Eschatologicae, Commentariis Qui- 
busdam Expositae, a Reverendo Patre Francisco Segarra, S. L, in Archie- 
piscopali Seminario Valentino Sacrae Theologiae Professore.—«Ediciones 
Fax». Plaza de Santo Domingo, 13. Apartado 8.001. Madrid.——16x11 
centímetros, 468 páginas.—Pesetas 14. 


El libro del P. Francisco Segarra estudia e interpreta aquellos pasajes que 
suelen reputarse como los más difíciles de todo el Nuevo Testamentu: son 
los pasajes escatológicos de Nuestro Señor Jesucristo. Ardua labor, en verdad, 
que muchos acometicron; mas, si los ensayos e intentos han sido abundantes, 
nada, o casi nada, podemos estimar acabado, 
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Siendo el tema en sí tan oscuro como es, no hay por qué admirarse de 
que pueda haber diversidad de pareceres. Pero, sea cual fuere el juicio de- 
finitivo, todos habrán de reconocer en el libro del Padre Segarra algunas no- 
tas importantes. Y las principales son: 

Primera. No hay libro, ni en España ni fuera de España, que haya reuni- 
do tantos escritos y documentos de la antigúedad, Santos Padres y demás 
escritores eclesiásticos, sobre los pasajes escatológicos de Nuestro Señor Je- 
sucristo. Lo que hasta hoy estaba desparramado, el autor lo ha reunido orde- 
nadamente, y lo ha esclarecido y aumentado con documentos nuevos. 

Segunda. El autor, al interpretar las sentencias escatológicas, plantea y 
propone todo aquello en que fundan los escatologístas su pretendido iriunfo 
sobre la Iglesia católica. Por lo que se refiere al capítulo XXIV de San Mateo, 
el autor discierne y aquilata la significación del griego, y lo que tiene sen- 
tido claro y obvio, no tanto guiándose por las afirmaciones de los modernos, 
cuanto por la autoridad de los escritores antiguos y de los Padres. Juzgando, 
con razón, que los Padres y los escritores griegos han de sentir e interpre- 
tar mejor y más rectamente la significación del griego, que no los modernos. 

Tercera. Por último, la investigación se hace en fuentes directas, y no 
usando de derivaciones y rodeos, sino compulsando los propios documentos 
escritos en griego o en hebreo. 


